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المحور الأول 


لقد تراحعت مكانة الطقوس السحرية ‏ الأسطورية» وترميزات 
المخيال الاحتماعي» تحت وطأة التطبيقات العلميةٍ التكنولوجية» وثقل 
ومكانة الفلسفة العلمية في حياتنا الحديفة إلا أن هذا الميل بدا 
بالتصدع» منذ سبعينات هذا القرن» من جحراء الخيبة من الاشتراكية 
المطبقةء الي استلهمت نظرياً وطبقت عمليا أشد النظريات العلمانوية 
جودا وتطرفا وسوقية» وحصيلة لإحفاق بحربة التنمية والتحديث في 
العا م الثالث» الي استررعت (الصناعة)» والتقنية» بدون أكتراث بالبيفة 
الفقافية _ الاحتماعية» وبدون اكزاث بالإنسان»ء الذي من الفرض ان 
يكون غاية هذه التنمية» والحداثة. ونتيجة» أيضاً لتلعشم الروح 
الفاوستية الغربية. فبدأنا نشهد (. صحوة روحانية) في كل مكان» وعاد 
الإنسان» من جديد» يبحث عن معنى لوجحوده حارج معايير الانتاج ‏ 
الاستهلاك. 

هذه الوضعية الجديدة. استدعت إعادة التفكير محدداً فى قيمة 
شكال الوعي الاحتماعي المختلفةء والأغاط المتعاقبة لتجارب الوعي 
الشمولية الي أعطت المغزى والمدفية للحياة» وكرست التلاحم والألفة 
والأمان» وقادت إلى التحكم في السلوك الاجتماعي. وأئيرت التساؤلات 
عن الكيفية التي يتم بها تركيب أشكال الوعي التعاقبة في إطار الوعي 
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الاجتماعي المعاصر. وما هي الآثار الي يتركها الوعي التاريخي القديم في 
وعينا الراهن. وقي النهاية كيف يمكن أن نحكم على قيمة المخيال 
الاحتماعي أمام تقدم العلم ومعابيره؟ 

۳ رغم التعاقب» الظاهر للعيانء لأشكال الوعي الاجتماعي. 
الأسطورةء الدين» الاديولوجيا. كوعي حاكم للسلوك الاحتماعي» إلا 
آن هذا لاجخفي التداحل القائم بينهاء ولاعلى حقيقة أن كل لحظة من 
هذه اللحظات الثلاث للوعي لا تريل تماما سابقاتهاء بل يعاد ترتيبها 
ودجها قي في الشكل اللاحق للوعي. وإن هذه الأشكال» كما هو ملاحظ 
لا تذوب في العلم كما أن العلم لامجل علهاء وإن كان يأحذ جزءا من 
وظائفها المعرفيةء أما الوظائف الأحرى وفي مقدمتها ما يعطي المغزى 
والمعنى للسلوك الاجتماعي فتظل الأسطورةء والدين» والاديولوجيا بحيب 
عليها. وإن العلم ذاته عند فرناند دومون - لاينوب مناب الاديولوجياء 
وليس قولا يقابل القول الآحر. بل إن الممارسات الايديولوجية ترافق 
منهج العلمي وتمتزج به طوال مسيرته ويحضرنا هنا ما يذهب إليه : 
مورتن وايت: عن وحود حركة عامة في القرن العشرين صارت فيها 
حقول المعرفة الواحدة بعد الأحرى تعتير كمجموعة من الأساطير. إذ 
يلاحظ أن /سنتيانا/ يفعل هذا مع اللاهرت. والوضعيون يفعلون الشيء 
ذاته مع الميتافيزيقيا وفلسفة الأحلاق. وجري المقابلة بين موضوعات 
اللاهوت والينافیزيقيا والاحلاق وبين العلم ر أي بين صناعة الأسطورة 
المغيرة للمتعة والمفيدة» وتصوير الواقع تصويرا حرفياً صادق' ' فالبراغماتية»› 
بسبب اعتقادها بان الطاولات والكراسي هي منشآت عقلية كالآلة» 
تطبق تحليلاً ماثلاً عن العلم نفسه فتعامله كأسطورة نافعة (. .) وبطبيعة 
الحال حيث يصبح كل شيء أسطوريا يصعب الاقتناع بفائدة التمييز بين 
ما هو اسطوري وما هو غير اسطوري" وینوه / مارتن وایت/ آيضا 
بتأثير الماركسية والفرويدية في القرن العشرين بتفسيرهما الحقائق ذات 
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المظهر الموضوعي على إنها ليست سوى وسائل أيديولوجية أو 
انعكاسات لتطلبات نفسية جنسية» فبدل ان يسألا عما إذا كان القول 

صحيحاء ميلان إلى السؤال عن خحلفيقه ونتائجه" . بل إن المذاهب 
الحديثة تدفعناء فى تفس السياق» إلى الاعتقاد بان الايديولوجحياء كنمط 
للوعي الاجتماعي» إن مي إا بتية ظاهرة تخفي (حقيقتها) ودوافعها 
حارجها أو تحتها أو في لاشعورها. فهي عند (الأنوار) .عثابة تقليد يملها 
الفرد» وأنشأها الاستبدادء أساسها زوغان العقل. أما عند ما ركس فهي 
عثابة وعي مقلوب يعبر عن أفكار طبقة سائدة من مصلحتها زيغان 
الوعي» وهي جحسد مصالحها الي تريد ألا تكون مرئية» أما عند نيتشه 
فهي أوهام المستضعفين» حقيقتها ا لحقد والغل تأتي لتساعد الضعيف على 
تحمل الحياة واستمرارها.وعند فرويد» فهي كما ذكرناء .مثابة تبريرات أو 
تصعيدات» وحقيقتها الرغبة المكبرتة أو الضائعة“. 


٤‏ ثلاث لحظات كبرى مر بها الوعي البشري: هناك الوعي 
الأسطوري الذي عايش المراحل الأولى لحياة الإنسانية» حيث عكس 
الإنسان ما يراه في نفسه على العا لم» فحول ظواهر العام الطبيعية والنباتية 
والحيواتية كصورة محورة متطاولة ياة الإنسان الانفعالية. فأصبحت ممل 
الظواهر الكونية تمتليع بالحياة والقوة والغائية والاعتبار ككائنات تزرحر 
بالحياة والحيوية» لذا سميت هنه المرحلة .مرحلة (حيوية الطبيعة. أو 
اللرحلة الإحيائية. أما المرحلة التالية الي تتواقت ومرحلة بناء الدولة 
المركريةء وتقدم الزراعة» وتقسيم العملء فسيأتي الدين ليلحص التجربة 
الروحية للمجتمع» وتختصر جحربة الإنسان وصورته الجيدة» وطموحه 
وشرفه» وروح عالمه الذي بدون روح» وعقل عالم يطمح لان یکون له 
عقل. فکان الدين .ثابة المشروع الروحي لالإنسان والتجسيد الفالي لحياته 
الواقعية واحتجاجا صامتا على هذه الحياة» والتبرير المناسب لذاته» وتخارجاً 
لقّواه» وسلباً هذه القوى على صورة متعالية شاملة. وقد منح حمل سلو که 
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الاجتماعي المغزى» فخاض الإنسان حرويه» ونب أطفالا وتزوج» ولف 
مدونته التشريعية» و كسب معاشه» ونظم سل وکه الأحلاقي والاجتماعي 
تعن المفللة العظلمى لعقائده الدينية» معطيا بذلك خحياته ولآخرته تبریرهما 
اللائق. أما اللحظة الثالثة في مغامرة الإنسان ال أعاد فيها ترتيب أوضاعه 
رأشیائه تبعا منظورات عقيدته الاقتصادية» حيث سيبقى فيها اعتباره الأول 
للمسلك الاقتصادي - القاس حسب قانون السوق وصنمية الساعة 
وفیتشیتها. فتتحول تبعاً لذلك کل قوی الإنسان اللحية : شغلهء رغائبه» 
مغامرته» مطاحه إلى قوى حارجية يعبر عنها بلغة النقد. وينزل كل شيء 
من عالیائه ویعبر عنه بلغة المصلحة: مصلحة الفردء الطبقة»ء الدولةء الأمة 
فتتحو ل القاعدة الشرعية الإلمية إلى لغة يعبر عنها بلغة القانون الملصلحي 
العقدي. تلك اللحظات الفكرية الشاملة لايقاس صدقهاء أو عدم صدقها 
ععاییر ومقاییس الغرضية العلمية. أي عدى اقزابها من قانون الظاهرة العبر 
عنهاء بل تقاس مدی ما تلبي من وظائف اجتماعية في مستويات البنية 
الاجتماعية» وعكسها لروح حاجتهاء وغاياتهاء وتعبيرها عن طموحهاء 
وقدرتها على حلق بواعثِ الاستقرار والألفة والأمان. وعدى ما تملك وما 
تعطي من دلالات ورموز تبرر بها حياتهاومغزاها المقبول. وعدى ما تعطي 
من حافز للجماعة للإنجحازء وقوة رافعة لعملية التقدم» وأداة فذة للتلاڙم مع 
الحيط» ولتوسع محال السعادةء والحرية» والأمن. 


فالأسطورةء الدين» الايديولوجيا ليست نظريات للمعرفةء وإن كانت 
العرفة حزءاً من اهتمامها. أو تستعين بالعلم لدراسة شروط انجاز أهدافها 
وغاياتها. ففي كل اجتمعات» بالإضافة لوجود سلطة تفرض الاحتزام 
بالإكراه» هناك سيادات تفرض نفسها بدون إكراه وتكون موضع الاحاام 
والتبجيل من الحماعة. والسيادة هذه هي عاطفة من الاتفاق العميق الي تربط 
بين أعضاء الجماعة» وتساعدهم على ترتيب وتنظيم أنفسهم» وجعلهم 
قادرين على مواجهة مشروع تاريخي قيد الإنشاء أو على الدفاع عن 
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هويتهم, إنها كما يقول أركون " قوة لإاثارة الحياة » وهي تمرين من أحل 
التجاوز والتحطي غيز المتوقع» ومن أجل التجديد الذي تقوم به الروح العاقلة 
لتفتيح الوضع البشري وتحريره. 

أما الساطة فهي على العكس تتلكء وتحفظ وتدير الأوضاع» وتحافظ 
على التظام القائم عن طريق الإكراه والتقيي دات" “إن الثقافة تفرض اليبة 
والسيادة لمعأييرها وتطلعاتها بالاستعانة بالنص الأسطرري» أو بالكتاب 
القدس» أو بالتشريع الوضعي. i.‏ " أن هيبة وسيادة النصورص الأقدسة» 
حتی عندما تکون تشريعية بشکل صریح تتجاوز داشا العيار القانوني أو 
التشريعي وتحيمل إلى الإله المطلق" بينما في حالة غياب النص المقدلس»› 
فالفكر الايديولوحي يدد مواقع المعنى عند تفسيره الواقع» وعند وضعه 
الصيغ لاستقراره أو لتجاوزه. 

وکل شعب» سراء أكان ذا كتاب معتقدي أم لاء فهو يدعي 
الانتساب إلى تراث حي أي إلى نظام من القيم الم ركزية الي ترحع 
بشكل متصل ومتواصل إلى أصل أسطوري» أو متعال» وإلي يتم تأييدها 
عن طريق الذاكرة الحماعية والعمل الحماعي. وإن كل اجتمعات لاعكن 
ها آن تتخلی نهائيا عن ذروة سيادة متم ركزة قي نقطة حارحها وذلك 

من أجل جعل السلطات الحاكمة متعالية وشرعية. لذا فان انعدام المقدرة 
لدى اجتمعات الغربية على حلق مراتبيات للسيادة جديدة»بعد التدمير 
التطرف للمراتبيات القدعة أدى بتلك الجتمعات لأن تتطلح بشکل 
عفوي نحو الأديان من حل ضمان الحد الأدنى من التنظيم والضبط 
الضروريين 0 

ويلاحظ /أ ركون/ إن يع الحتمعات المعاصرة تعاني مشكلة الفراغ 
الروحي حيث تسود البراغماتية القائوئية الانكلوساكسونية» أو 
الشكلانية اللاتينية. إذ لم تعد تهتم سوى بآلية انتقال السلطات وتداوهاء 
وفقدت الاهتمام (بالسيادة العليا) كذروة للتشريع. ولكن ما إن تصبح 
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أسس السيادة العليا منقوصة أو مطعوناً بهاء حتى تزداد سلطة الدولة 
قؤة» وتغدو منبثة فيي كل مكان 

٥‏ على امتداد التاريخ» محد ذلك الانقسام والاستقطاب الذي 
تناز ع البشر - وإن ظهر بتعابير ختلفة ‏ بين الانحياز لنظام حاجاتهم 
المباشرة الفرديةء وبين النزوع للارتفاع بام الحاجات الإنسانية إل 
مستوى التوافق مع القيم الكبرى الي هلتها البشرية قي تاريخها. هذا 
الاستقطاب و التجاذب الإنسانيين نحدهما منبشن في كل مظاهر السلوك 
الاجتماعي. فإن كان الإنسان ذا حاحات فهو بنفس الوقت كائن 
حضاري لاينفصل سلو كه عن القيم الي تهذب تلك الحاجات وتلك 
الأغراض الحيوية. والتاریخ ذاته ماهر إلا حصيلة أو قاج لتلك القسمة 
ال تتجاذب السلوك الإنساني بين ذينك القطيين الأقصين. 

إن المنظور المادي الميكانيكي المتطرف يركز فقط على واقع 
الحاحات» وعلى حضور البشر العملي ليستخحلص منه قوانين ونواظم 
العقل البشري. أما التيار المقابل: المغالي فيركز فقط على النوازع 
الأحلاقيةء والقيم الكبرى المقدسة. الي يمحدد بها جوهر الإنسان دون 
اكازاث للتاريخ الواقعي الذي لاجد فيه سوى النقص» والدنس والعدم. 
والحال إن الإنسان هو تر کیب هماتين النزعتين فبدون تلك الوحدة لا 
بعكن إدراك الإنسان إلا كشيطان ار ملاك وهذا ما لانحده في الواقع 
الفعلي. لأن الواقع يقدم لنا دائماً بشرا محملون قيما ودلالات رمزية 
بالإضافة للقوى والأغراض الحيويةء ومن عملية التوليف بينهما ينبسط 
التاريخ البشري الواقعي. 

ولعل الإنسان» دائمأوأبداء يتلبس بالميال الاجتماعي الذي يعطي 
محياته مغرى ومعنى ودلالة» على تعدد بحليات صور ذلك العنى وتلك 
الدلالة إن كان في الأسطورة أو الدين أو الايديولوجيا السياسية. فلا تخلو 
مارسة اجتماعية أو سلوك اجحتماعي» أياً كانت» من المعنى والدلالة» فكل 
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مارسة اجتماعية تحتوي - كما يقول دومون - على المتخيل» وإلا ما كان 
بالإمكان ان تنشاً بوصفها نمارسة. 

لکل زمان وعصر خياله الاجتماعي الخاص ومنابع قيمه الخاصة» 
حافزه الأحلاقيء› ورموزه ودلالاته الي يتحدد بها عاله الاجتماعي. فإن 
كان العنى عند البدائي يرتكز على (الأصل): البدايات الأولى الأسطورية 
الي تضفي على عالمه الراهن مغزاه وقيمه. فإنساننا المعاصر ييحت عن 
العنى ليلقاه» بكد يده» ونشاط وعيه» ما قي العام القديم فكان كل 
شيء اسر تنظيم راسخ يستقي مصادره من عا لم البدء. اما معايير زمننا 
فإنغا تصنعها الذاتث الاجتماعية. هناك الجوهريسبق الوجود» وهنا الوجود 
يسبق الحوهرء فالذات 'الأسطورية تتلقى ثقافتها وتتلقنها والىذات 
الإيديولوجية تصنع تقافتهاء الأولى يرثها الفردء لأنه يجدها أمامه تاجحزهب 
تحوطه من كل اتحاه» يرثهاء يكتشفها لايصتعها. وكما يقول /دومون| 
: كان القدماء يعتقدون أنهسم ورثة الأسطورة ما نحن» فإنتا نعلم أن 
الايديولوجيا من صنع هذه الذات» بينما تحد الدين عزج بین تا کیده على 
الذات الي تختار بفعل ( الإعان ) وبين حضور الأبدية في الشريعة الإلهية 
والعناية الإلهية. تمزج بين التاريخ والأبدي» الذات بالمطلق» الإمان 
الوحداني بالعقل المطلقء الغيار الذاتي والالتز ام بالأمر الإلهي. وعلى 
احتلاف تلك اللحظات الثلاث إلا آنها جميعا تهدف إلى تكوين أفق أو 
نسق موضوعي للسلوك الاجتماعي. وكل من تلك اللحظات الفشلاث: 
الأسطو رة » الدينء الايديولوجياء قد صاغ الإحابة المناسبة ( المطابقة 
لتماسك البنية الاجتماعية ولاستقرارها وأمنهاء ورفاههاء وحريتها 
وسعادتها. كل منها تملك الوسائل والأدرات اللازمة لإعطاء الفاعلية 
للدرافع الي توثر في الكلية الاجتماعية لتجعلها على ماهي عليه أو لتمنح 
نظامها الشرعية والأمان.وبعض المعاني تحافظ على صفة البقاء والرسوخ. 
الأسطورى لاتخلو من الشعور الدين» وديانة الترحيد قد تدمج في ثناياها 


1٤ 


بعض الدلالات الي تشاهد في الأسطورة بعد أن تهذبها والايديولوجيا 
الحديثة ال تخاطبنا بلغة ( المصلحة الأرضية) والقاعدة القانونية لا تخلو 
من الارتكاز على الرموز الدينية. 

ولایزال خختلط عندناء وقي بلاد الغرب» وإن کان على درجحة أقل»› 
جال الفكر العلمي بالفكر الايديولوجي وبالفكر الأسطوري» بل إثه لغة 
الببحث العلمي - تأحذ عندنا أحياناً لغة سحرية - أسطورية مليغة 
بالتعصب. فالكثير من المفكرين المحسويين على تيار (لعلمانية) الحداثوي 
تحكمه لغة التحريم. وعدم التحريم» التقديس والتدنيس» بعيدا عن لغة 
الواقع واللصلحة» وقابلية الحواروالاعتراف بتعدد مستويات الحقيقة»› 
ونسبتها التاريخيةء ونخد بالمقابل إن التحب التقليدية (العصبوية) تحول 
الدين تفسه إلى مط أسطورى - سحري. مؤسطرة النص الديي» وخولة 
الدين إلى وثن» وعقيدة للحصام والتنابذ. كما جحد الفكر الأسطوري 
يتطاول ليستولي على منافذ الوعي الاجتماعي واتحاهاته على حساب لغة 
ا لحياة العملية الي كدت نفسها حتما في امحتمعات البدائية. 

۷ إن أردنا تفحص الأسطورة» الدين» الإيديولوجحياء ولو بشكل 
وصفي»لنقتزب اكثر من فهم المخيال الاحتماعي» ودوره ووظيفته في 
الكلية الاحتماعية» ومغزاه ودلالته الإلسانيتين» فإنه حكن القول: 

آ- الأسطورة: كانت .مثابة النظرية الشمولية الي تحيط بجميسع 
الفعاليات الذهنية للمجتمع البدائي. وكالرئة الي يتنفس منها. تشكل 
البنية الذهنية لذلك الجتمع» وتقف كالناظم المعياري الذي يتحكم عمجمل 
السلوك الاجحتماعي» وبتصورات الحماعة لمعاشها ولأسلوب علاقاتها. 
وتنظم تماسكها. وتعطي تفسيرها لأصل العام والحماعة والقبيلةء فتذكر 
الأحياء بذ کر ی الأجحداد والأبطال. 

فالأسطورة .مثابة حطاب شامل بيط العام والإنسان بتفسيراته 
وتبريراته» وتغلف بدلالاتها ورواياتها وبالبنى الرمزية الي توفرها بكلية 
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الحياة الاجتماعية» خالقة بذلك نسقا فکریا يعطي تفسیره وتعلیله مجمل 
الظواهر امحيطة بالإنسان» وناصبة سلا من القيم تتحدد على هديه جحهة 
القداسة» وجهة الدناسةء ووجهة الاعتيادي. فتخغذي النسق الاحتماعي» 
والممارسات الاجتماعية بالصور والرموزء وتعطيها مصداقيتها بإرجحاعها 
إلى دلالات القول الأسطوري. فسلوك الحماعة لايحقق ذاته إلا بإرحاعه 
إلى النماذج الأولى الي تحاكيها الأسطورة» وتحدد مدلول هذا السلوك 
البدائي بواسطة نمارسة الطقوس وبرواية الحكاية الأسطورية (الأصل). 
وإن الاحتفال أيام العيد بالعودة إلى الأصول - كما بين ذلك الياد _ 
إنما يعبر عن ذروة تلاؤم الحدث الراهن المعاش مع المدلولات الكلية 
للحدث الأسطوري» فيؤمن هذا التكرار للمقدس الانيبعاث المتجدد له 
بطريقة سحرية. وما تقوم به الطقوس» أثناء الأعياد» والأناشيد الجحماعية 
إنغا هو بحديد لشباب تلك المدلولات .. وإعادة التذكير بالمعتى الشاملء 
وعخحطط التسويغ الذي يعين السلاطات والتبعيات: حقوق الصدارة 
واحبات الطاعةء فتكتسب المعاني والدلالات الرمزية الي تغلف حياة 
الجماعة قوة وحيوية عندما يتم تحيينها للحفاظ على تماسك مدلولاتها. 
فليست الرواية الأسطورية» كما يقول /بيير انار/ هي البنية الإجمالية 
للمعنى الحماعي فقطء لكن أيضا أداة ضبط اجتماعي والشرعية الوظيفية 
والاكراهية معا" فمحايشة المعنى يتحقق بواسطة الأسطورة ويحافظط 
بأقوى ما يعكن» على الرلاء الاجتماعي» إذ يقيم الوحدة» والفصل 
والتقسيم» وترتيب الأدوار والأوضاع» فتسهم قي ارشاد التصرفات وقي 
قمع الانحرافات. وإن تكرار الطقوس وإعادة تيينها هي للحفاظ على 
الوحدة» ولفرض القواعد ضد خخاطر التفكك فيحقق الحتمع البدائي أ كبر 
قدر من الانسجام بين نظام دلالات المخيال الاجتماعى والبتية الرمزية 
والسلوك الفردي والاجتماعي بجميع أشكاله وأبعاده. فبالمقارنة مع فاعلية 
الأسطورة فإن الدين والايديرلوجيا السياسية لا تَقمَان بنفس القوة 
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والتلاحم محايغة المدلولات للممارسة الاجتماعية وللتجربة المعاشة» ومع 
ذلك فإننا نحد فى اللحظات الأسطورية ذاتها انعدام التجانس والتساوي 
في الزمن المعاش: فهناك الزمن المقدس القوي الغليظ الذي يقن بتكرار 
اللحظات البدئية : الأو لى» لحظطة الخلق. أو يقترن بتكرار أحداث لأصرل ل 
الي تبحث محددا قصة حلق الإنسان : الولادة والصحةء والإنبات» كما 

أن هنالك لحظات الزمن المدنس والزمن الفاتر. فهناك تمايز بين تمارسة 
الطقوس الي تتجحسد بها مدلولات الزمن القدسي» بين اللحظات الرفيعة 
الدلالة والقدسية واللحظات البعيدة عن القداسة. بالإضافة إلى كل هذاء 
فالقول الأسطوري لايغطي كامل الممارسات الاجتماعية» وحمل 
سلو كيات الحماعات الثائوية ولاتخلو الحماعة الي يغلفها الققول 
الأسطوري من الاستعمالات التباينة لمذا القول. ويفتح كل هذا الآفاق 
مام النز ع التدريجي للقداسة الأسطورية عن الأحداث المعاشة»ء بالتوافق 
مع تطور تقسيم العمل داخحل الحماعة» وتقدم عملة الانتاج»وتوسيع 
داثرة التجحمع البشري» وارتقاء مستوى التجربة العلمية والمعرفية. ومع 
نهوض التوحيد الديي واعتماده.على الإعان (الفردي) وعلى الصلة 
المباشر بالخالق» دون وساطات وأوثان. وبالتوافق مع انحسار قداسة 
الأسطورة تنهض على حسابها علاقة (الإعان) الي ترتكز على التعلق 
الوجداني بالو-حدانية الإهية. 


ب - الدين التوحيدي: حرر التوحيد الدين فكرة الإله من يحسداتها 
الطبيعية ومن عناصر التشبيه بعد أن رفع فكرة التدريه إلى ذروة التسامي» 
وبعد أن كانت عبادة ظواهر الطبيعة تقود إلى الانحناء والخضوع ها 
والوعي الملتبس جاهها. فمبداً التوحيد الذي رفع الالتباس والقداسة عن 
الطبيعة يفتح ابجال أمام العقل ومحاولة اكتشاف العام والعلاقات بين 
ظواهره عن طريق العلم بعد أن ابتعدت عنه عناصر القداسة والفيتشية. 
ويم أثناء ذلك تحرر فكرة الروح والنفس الإنسانييتين من ربقة التعثر 
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بالوسائط الطبيعية والدنيوية» لتصبح العلاقة الفردية العلاقة الحاكمة بين 
الله والإفسان ولينهض الإنسان عا هو كائن روحي وإخلاقي بإقامة عام 
أحلاقي متوافق مع تقوی | لله. 

إن الدين التوحيدي يفتح اجال أكثر ليقظة الذات» ولنمو الشعور 
بالأنا بالمقارنة مع دين الشرك المتلبس بالعقائد ألأسطورية. ويبرز العناصر 
الشحصية في اش الإشيء إذ لاتبقى إلا ذات واحدة تبسط رحتها 
على جمل المعمورة» بعد أن كان كل شيء يشير الالتباس قي الأسطورة. 

وبالإضافة إلى أن الوعي التوحيدي أيقظ الشعور بالمسؤولية الفرديةء 
وأيقظ الوعي التاريخي» إذ حعل الحوادث الكونية والبشرية بمثابة 
التجليات لقوة الواحدية الإلمية» فهو قد دفع حياة الإنسان المرتكزة على 
(الإعان) إلى الشعور بضرورة ة المشاركة في النضال من أجل أن تتلاقي 
حهود الإنسان الفردية مع مايريده | لله ويصبح الإنسان بذلك مكلفا 
بوظيفة مقدسة» وبهدف جليل في هذا الكونء ما يتضمن أعلى درجحات 
الحرية كما يقول /الياد|/» تلك الحرية الي تتجلى في قدرته على التدحل 
في بنية الكون الأنطولوجيةء وتحمَل المسؤولية الأحلاقية أمام الحالقء 
فتغدو النفس الإنسانية مقرا للروح وللقوى» ومصدرا للفضاثل. 

أي غدت وجدانا قادرا على ضبط شرطه الطبيعي» وتجاوزه. 
فتتأسس بذلك الترعة الإيعانية استنادا إلى التجربة الشخصية الداحلية 
للفرد. وترتسم فكرة الحماعة المؤمنة الموحدة» وفكرة مساواتها مام اش 
فينهار بذلك مفهوم العبودية للأرباب الزمانيين المتجللين بقادة الدول» 
ويتحول الانتباه إلى الحماعة المؤمتة على حساب الثقل الذي كانت تحتله 
الدولة بارتفاع القداسة عنها. 

إن الدين التوحيدي يقوم بالوظائف الي قامت بها الأسطورة سابقاء 
وإن على سس ومضامين جديدة. فهو يقدم تفسیرا شاملا لظام العام 
وللحياة الإنسانية: دوافعها الأولى وغاياتها القصوى» ويتناول التجارب 
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الاجتماعية ويعطيها تسويغهاء ويقدم ذحيرة وافية من الدلالات والرميز 
لعلاقات الإنسان بالعا م وا لله وبالآحرين. وعيز بخطاب ثنائي متماسك 
بين الأعمال الخيرة والأعمال الشريرة. وبين العادل والظا ل بحيث يضبط 
السلوك الفردي ‏ الاجتماعي لتحقيق ماهو عادل» وعجد السمو 
الأحلاقي والروحي. ويحل هذا المقياس الأحلاقي محل فكرة (الملقدس 
الدنس) الأسطورية. فتصبح حياة الإنسان نضالا من أحل الاستقامة 
الأحلاقية. والتعبدية (وما خحلقت الإنس والجن إلا ليعبدون) فالطريق 
الوحيدة للتقرب إلى الله هي التقوى» وسبيل هذه الصلة يعتمد على 
حهد الذات الحرة ( فلا تزر وازرة وزر أحری) الي تتحمل مسۇولية 
حيارها. فإن كان الحرام في البجتمع البداثي مفهوما ملتبسا إذ إن لمسة من 
الآلمة الوثنية حطرة كلمسة الأشياء النحسةء فيقع المدنس والققدس على 
صعيد واحد. وهو يخلو من المسؤولية الشحصية إذ إن الأسرة كلها يقع 
عليها الذنب الذي اقترفه أحد أبنائها. كما لايكترث بالتمييز بين الذاتي 
والموضوعي. فيهتم بتعائج الفعل ولايكترث ربالنية الذاتية الي لا 
يتجاهلها الدين. فلقد كانت الخطرة الرئيشية الي حطاها الدين 
التوحيدي هى رسمه حداً فاصلاً واضحاً بين منطقة الطهارة ومنطقة 
النجاسة. ويأحذ رالنية) بالاعتبار ساعة حكمه على الفعل الأخلاقيء» 
وقد استوعب مبداً الحرام (الأسطوري) بعد أن ضمّنه معنى أعمق في 
الواجب الدين حيث يصبح هذا الواحب تعبيراً عن مط إجابي للحرية 
الإنسانية. 


إن إشهار (الإهي) السامي ( من السمو) هو ما بميز الديانة عن 
الأسطورةء ويعطي مغزى جديد للعلاقة بين الممارسات الاجتماعية 


ومعناها الروحي والأخلاقي. وعلى ساس هذا امان بالإهي تنظم علاقة 
الإنسان بکل ما یحیط به فالإمام الشافعي. ق قسم الفضاء اء اکر ن» 
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الزمان إلى حورين: إلى ماقبل الوحي حيث الزمان فارغا من المعنى» وما 
بعد الوحي حيث تلك الزمان واكان المعنى»› وصح كل اشيا 
منتظمةء وتنحذ معناها انطلاقا من الحقيقة القرآنية وتعاليم الني ' و 
كان العام الوسطوي الأوربي رمز كبيراء سه لاسن س ما قول 
راندل - معناه لاحوادنه أو أسبابه. کان نظاما قوامه التسلسل المتصاعد 
من الأدنى إلى الأعلى» من الحجارة وإلى اإلأشجار إلى الإنسانء فأسراب 
الملائكة بعضها فوق بعض» ويتدرج اججتمع من التابع إلى النبيل ثم الملسك 
إلى البابا. "وتعمل هذه المخلوقات كلها بدافع رغبتها في نحقيق الغاية 
الإهية» القوى المح ركة لحميع الأشياء" "“ وكل العلاقات البشرية 
تنتظمها الفضائل المسيحية» من الحبة الشاملة إلى كراهية الكبرياء الي 
انتھت إل التواضع» والانصياع» والخضوع» واللطف» رالعطف 
والاستسلام» وإنكار العا . إلا إن هذه المثل العليا ال عكن أن یدرکھا 
كل إنسان في كل ناحية من نواحي الحاة مهما کان صعباً عليه تحقيقها. 
فهي فردية أو كما يقول راندل:" هذه الفضائل هو فردية وعامة 

معا.ولكنها تظهر في ذات الوقت» وكأنها من حيث مضمونها فضائل 
بحموع الوضع الإنسان "° 

رغم إحاطة الأمر الإلهي الشاملة لموجودات العام وحوادثه» إلا إن 
دائرة الدنيوي وجال الخبرة العملية ظلت توكد نفسها خحارح نطاق 
المقدلس» والحرم» فإن كانت الممارسة العملية والمعرفة المباشرة للحس 
العملي فرضت نفسها حتى في اجحتمعات البدائية الأسطوريةء وم تستطع 
أن تخنقها النظم الأسطورية والسحرية الحكمة» فإن هذه الدائرة الواسعة 
من (العفوية ستتسع دائرتها في عام الديانات التوحيديةء مختص فيها 
الدين برسم حط واسع من الدلالات يحدد فيها الخط الفاصل بين اللخير 
والشرء بين العادل والظا »الحرم وامباح» فالقول الديني يحدد ما هو عام 
أما التفاصيل فت ركت للمبادرة الإنسانية. ويظل الجحال واسعا للمعرفة 
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العمليةء والعلميةء والتقنية»والسياسية» والعسكرية» والمهنية حارج قبضة 
التعليم الدين الصارم. كما ان الفاعليات الاجتماعية لاتحمل نفس القدر 
من معنى السمو والقداسة " وهناك ممارسات أحرى تختص بإنتاج السلي 
الماديةء أو بالإدارة ة السياسية للعلاقات الاجتماعية دون أن تدنحل حتما 
ف نزاع مع الممارسة الدينية المحتصة.. ولايغطي القول الديي كذلك 
حمل المذلولات: فالساسة والقادة العسكريون يحكمون المدنية» 
والحرفيون والفلاحون والتجار هم لغتهم الخاصة الحتلفة عن القول 
الد ٩"‏ 

وتقوم عملية علمنة (نعي الانتساب والتقرّب من لخة العا لم) بلحزء 
کامل من الحیاة الاجتماعية» فقبالة القول الديي الذي يعبر عن المعنى 
الرقيع للحياة الاجتماعية» هناك أقرال أحرى عديدة: عملية وتقنية منأى 
عنه بينما تتشكل ق الوقت نفسه سلطات أحرى حارج السلاطة الرمزية. 
إذ يجهد الكهنة لحمل الحميع على الإقرار بسلطة أقرالهم فان الملاكين 
والحرفيين الذين لامجدون في هذا القول الحواب عن ممارستهم فينحون 
با تجاه آخر. ولقد تشكلت معارف أخحرى هي .مثابة أنماط التنظيم النظري 
لعلك الممارسات١°‏ 

وبالإضافة هذا فالقول الديي ملتسم بالعمومية» وب بتعدد الدلالات 
يترك الباب مفتوحاً لبروز مدلولات حديدة للقول نفسه» عكن أن تخرج 
عن صمتهاء وتخلق بالا واسعاً لتعددية التفسيرء ويفتح الجال لتشكل 
الفرق المتعددة» وللتنازع لامتلاك المحزون الرمزي. 

قي إطار تصويره للحياة الدينية الأوربية الوسيطة المسيحية يشير 
راندل إلى أن الحياة في القرون الوسطى قد عرفت جحتمعين " الأول يتمثل 
فيما سْمّى بمدينة ١‏ للهء والفانية بالمدينة الأرضية..وقد كان المسيحيون 
الصادقرن يعيشون ي المدينتين» أما أين تقع حدود هاتین الإدينتين فإن 
القرون الو سيطة ل تفلح قط في التوصل إلى معرفتهاء رغما عن بها 
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وکفاحها الشديدين من أحل ذلك» وقد كانت قوى المدينتين تتصارع 
صراعا أبدياّفي نفس كل إنسان. غير أن التمييز بين المدينتين كان بالنسبة 
إلى الحياة العادية واضحاً لالبس فيه: فالكنيسة هي مدينة الله وسلاحها 
سيف | لله».واجحتمع العلماني هو المدينة الأرضية وسلاحه السيف 
الدنيوي. وقد نالت.السلطة الروحية في القرن الثالث عشر إبان حكم 
البابا/ انوسنت الثالث/ سيادة الموقف.. ولكن غو الأمم الاقتصادي أفلت 
الزمام من يديها. غير أن ما حل بها بعد ذلك من ضربات» وتمزيق 
حعلها تخضع لأمرة الملوك الزمنية ٠°"‏ 

والتجرية الإسلامية - العربية الدينية لاتخرج» من حيث علاقة المقدلس 
بالدنيوي» عن مغزى التجربة الدينية للعالم اللسيحي. فمثلما حرى في 
کل مکان ساد فيه مبداً التو حيد» ستشهد قي ديار الإسلام - العرب ذلك 
التناز ع بين مبداً المحماعة المؤمنة: مبداً الإعان النبوي» والأحوة الإنسانية 
الأؤمنة ومبدا الدولة الدهري الدنيوي: مصلحة الدولة كقوة قهرية 
دهرية. وتتجاذب السيطرة على الدولة الحماعة المؤمنة يؤطرها مبدؤها 
الإعاني» والدولة عا هي دولة كأداة صمّاء محكمها مبدأها الدهري. 

وعلى الرغم ما يقال عن حصوصية التجربة الاسلامية - العربية فى 
جال التتزية والتوحيد الشاملين» وقي محال التشديد على وحدة الدين 
والدنياء والدولة والدين» الزمي والأبدي لا ان هنام بمنع آبدا ظهور 
هله الإزدواجية نفسهاء وإن بطرق متفاوتة. فبقيت اللحماعة المؤمنة 
مستقلة عن الدولة نسبيا تعكس دلالات ورموز القداسة الدينية ومغزاها. 
بقي قانون القداسة» قانون الإبمان مهیمناً على الدنيوي في بداية عهد 
النبوة»ء وظلت سيطرة الدين على الوظيفة الدهرية نين الدولة»ء ولايغير 
من هذه الحقيقة» كمايقول برهان غليون» وجود عناصر السالطة 
السياسية في الممارسة النبوية. إذ لم تبدأ مع ركة بناء الدولة إلا بعد وفاة 
الرسول» وانتهاء عهد النبوة" '“ سوف تستقل الدولة في مرحلة تالية» 


۲۲ 


رتو كد وحودها ومنطقها قبالة الدين. فبعد أن تحولت الخلافة» بعد انتهاء 
العهد الراشدي» إلى ملك سوف يصبح الدين مساوياً لتطبيق الشريعة 
على الرعية» وتصبح الدولة قوة صماء تقوم بتطبيق القانون. 

ولسوف تزدهر ظواهر سياسية بشرية مرتبطة في كل مكان بنمو 
الحماعات والأمم» ومنها الدولة والسلطان و السياسةء ومنها أيضاً الآداب 
والفنون والعلوم» أي كل ما يشكل جليات لتقدم اجتمع وغو 
الحضارة 

و حتى بالدسبة للثقافة العالمة فقد ظل يتنازعها ميلان: ميل سلفي 
يغرق قي الروحانيات مبتعدأ عن مشاكل الأرض» وميل آخر يستند في 
إبداعه على العقل والواقع دون إنكار النص الديي» الأول يفرض على 
العقول تصورا محددا للتراث» محاول دائما إعادة إنتاج الأصل والتقيّد به 
هذا ما يتجلى فى العودة الدائمة إلى استذكار السيرةء والتقيد بالأصول» 
والفقه والحديث. اتحاه عقلإني استكشافي يتمفل» كما يقول اركون» 
بالعلوم الفعلية والنظم السياسيةء والنشاط التحاري والحرف وعكن 
تلمس تحليات هذا اليل في حميع المولفات المتعلقة بالمعارف الدنيوية 
والاحتباريةء وتشمل أيضا الفلسفة العقلانية والأداب. ۵© 

وهكذا كما كدت الممارسة العملية» والحس الدنيوي (العلماني) 
والمعرفة الحسية المباشرة نفسها حتى في ظل الأسطورةء» وحيث بدأ نزع 
صفة القداسة عن الأسطوري» وعن ظواهر العام من الثقافة العالمة في 
الزمن القديم شيتوطد هذا الاتجاه ويأخحذ مداه مع سيطرة ديانة التوحيدء 
فبدأت تنقشع التفسيرات الأسطورية السحرية عن الظواهر الطبيعية ثم 

عن الظواهر الاجتماعية ونهض بدلا منها تفسير يرحع الكون إلى قانون 
كلي القدرة يعود إلى الواحدية المتعالية واحايثة بنفس الوقت للعام. هذا 
التعيين العام الشامل لقانونية العام حرر التاس نسبياً مام التباس الظواهر 
الطبيعية والاجتماعية ال تغذيها التفسنيرات الأسطورية - السحرية. وبداً 


۳ 


الإنسان ينسج سیناریو مختلفاً عن علاقته بالعا لم وبنفسه وبالحماعة» 
ويتحد مفهوم القدرة الواحدية الشاملة. والإعان الفردي والأحلاقي 
بتلك القدرة العلوية. فبدأت ترتسم صورة النزرعة التاريخية الي كدت 
غايثة الأمر الإلهى للحوادث الكونية والاجتماعية» وترافق معها ازدياد 
مساحة المنطقة الدنيوية المقتحررة من الظواهر الأسطورية. 

ج الایديولوجيا: إا أن الانقلاب الأكبر باتحاه علمنة وعي 
الإنسان (الانتتساب إلى العام لا إلى العلم وإن كان هذا لايتناقض مع ذاك 
إلا أنه لايعادله ) وتقوية نزعته ومشاعره الدهريةء والتصاق علاقته 
بالأرضي وبالعا لم لم يولد سوى في العصر الحديث. مع النهضة 
والاصلاح الديي والتنوير والنزعة التطورية والتاريخية الي هيمنت على 
فكر القرن التاسع عشر في أوربا. 

إن النرعة الدنيوية المتصاعدة في الجتمعات الغربية بفضل تطور قوى 
الانتاج» واتساع دائرته» وانبساط الجغرافيا أمام حلقات التبادل والتجارةء 
واستعارة الأفكار والنظم» وبفضل صعود الحداثة الثقافية والعقلية قد دى إلى 
فصل المستوى الدين عن المستوى السياسي» والقانوني» واستقلال البعد 
الاقتصادي» والثقافي عن دائرة القداسة» ما أفسح المجال لظهور نط حديد 
للعقل والمخيال الاجتماعي تلان تلك المساحات الى احتلتها الأسطورة 
والدين في جال الوعي الاجتماعي. فہدأت تسیطر مفاهيم (المصلحة) وفكرة 
التقدم التارءني» بدل لغة التقوى والتقرب العبادي وإن ظل هذا الأخحير 
يحتفظ .عكانه في الضمير والوجحدان الفردي. فانبثقت الايديولوجنا المعاصرة 
السياسية كناظم حاسم لوعينا الاجتماعي» يصبح ها تأئير حدي على كل 
عمل تارغي» تضطلع بتعيين المعنى الحقيقي لأعمال الأفراد والجماعات» 
وترسخ نموذجحا جحديدا للشرعية الاجتماعيةء وتحدد المبادئ الي تستمد منها 
الأعمال الخاصة مسوغهاء هذه الأبعاد الواسعة هي ما كانت تقوم به» على 
طريقتها اللناصة» الأساطير والديانات. 
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لقد أيقظ الدين» من قيل» فكرة النفس والروح الفردية» كإحدى 
متطلبات الإعان الدين الذي يعتمد على الوحدان الفردي» ولكن هذه 
الفردية أو الذاتية لت مفهوما نظرياً أكثر ماهي مارسة علائقية مباشرة» 
لأن الشروط التاريخية لممارسة (الذاتي)» وتأكيد الشخصية لدورها 
الفعلى في الواقع الاحتماعي أ يظهر بعد . إلا أننا منذ عصر النهضة 
الأوريية وماتلاه من أحداث» شهدنا يقظة النرعة الذاتية» وروز 
الشخحصية الفردية المهتمة بلعب دورها قي الحياة الاجتماعيةء بالتعبير عن 
رغاثيها ونزعتها الدنيوية واهتمامها بالعالم الأرضي (العلمنة). وما 
الاهتمام بالعلم» وبالعقل التحريي كأداة لفهم العام والتقرب منه سوى 
جزء من هذا الاهتمام الواسع .عقادير العام. وكماقال / فروم/: " لقد 
بدأت تسود الحياة نهاية الحعصور الوسطى روح القلقء وبدأ مفهوم الزمن 
بالمعنى الحديث يتطور» لقد أصبحت الدقائق غالية..لقد أصبح العمل 
على نحو متزايد قيمة كيرى.. والطبقة الوسطى نمت وهي ساحطة ضد 
اللاانتاجحية الاقتصادية لمؤسسات الكنيسة» وضد نظام الشحاذة 
والإحسان. 

م يعد هناك مکان محدد ثابت. .يعد نظام طبيعياء لقد لقد ترك الفرد 
وحیدا» و كل شيء يعتمد على جحهده هو لاعلى الأمان الذي توفره له 
مكانته الاجتماعية " ١١‏ 

إن عملية بزوغ الفرد من روابطه الأصلية القديعمة» هي عملية قد 
وصلت إلى ذروتها في التاريخ الحديث» ولكن سيصاحبها هنا بروز 
الامكانات الموضوعية لتحقق مشروع هذه الذات الفردية في الممارسة 
الفعلية: تقدم في التقنية والصناعةء وأنظمة العملء وتغير ف نمط العلاقات 
الاجتماعيةء والنظام السياسي. وهذا ما حرى في الغرب. ولقد ترافق هذا 
کله مع تطور المنظومات الاجتماعية» الى فرضت الطرائق العقلانية 
لإدارة اجتمى* ونزع الصفة الشحصية والفردية عسن التفاعلات 


Yo 


والعاملات الداحلية في ابحتمع» من طراز علاقات السوق» بالاعتماد على 
جحموعات بيروقراطية - قانونية - شرعية» وتأسيس معيار جحديد يعتمد 
على الكفاءة والجودة على حساب بقية القيم. وظهور ميل إلى 
التحصص,» واتخاذ موقف من التقاليد» والولع بالقواعد الكلية السيّ 
لاتكترث بالموقع والمقام. ولقد رأى / فيبر/ أن نمو النظم ما بعد التصنيع 
إنغا يعتمد على ترقي العقلانية والرشد» تلك العقلانية ال تشمل العلمانية 
ضمن موجوداتها.“ 

وهكذاء فقد توافق التسارع في تشكل المنظومات» المترافق مع 
التصنيع» وزيادة التحصص, وإحلال قواعد القانون الكليةء وتعزيز مبداً 
المواطنة والمساواة القانونيةء وغو الوحدان الفردي والوطي» ونشوء الدولة 
الأمةء مع ارتفاع راية الايديولوجيا الي تبرز فكرة الصلحة كهدف 
أول ا. وأحلت فكرة القانون العام الدهري عل فكرة التقوى» والقاعدة 
القانونية مكان الشريعة كناظم للعلاقات الفردية في الجتمع المدني 
والسياسي. هذه القاعدة القانونية ة الي تحضع الاس لقواعد ثابتة بدون 
التظر لنواياهم ال كانت مركز اهتمام الدين. إن تجرد الايديولوجيا 
السياسية المعاصرة من الضمانات العلوية ومن قداسة نفحة الشريعة» الي 
بحدها قي المخيال الدييء سيجبر أصحابها على تحديد حججها لإإنشاء أو 
لتثبيت القيم الدنيوية الي ترفعهاء مندفعين في تسابق دائم للاستيلاء على 
النفوذ وامتلاك القوة واستحواذ السيطرة ليرفعوا أفكارهم لتغدو 
أيديولوجيا مسيطرة. 

عكن القول: إن الايديرلوجيا عا هي حطاب أرضي» دنيوي» 
مصلحى - عقدي جحد نفسهاء مع أنها تطرح حججها بمدلولات شولية» 
تأحذ تعددية الواقع وتعددية مصالحه بعين الاعتبار» فتجد نفسها معرضة 
لتفسيرات متباينة تبعاً لاحتلاف اللصالح والرؤى. فيتعرف الأفراد» من 
خلال تقابل المحاججات التعارضة للأقرال الايديولوجية» على نسبية 


ا 


الحقيقة ال تحملها الايديولوحياء وعلى تعدد مستوياتهاء وعلى ارتباط 
مصداقيتها لإحداثيات الأطراف الاجتماعية الي تحملها.فهي تواحه» 
وتلق thle‏ تتواجحد فيه تعددية الممارسات الاجحتماعية» وتعددية المعاييرء 
ما مجعلها مفت و حة على التأويلات المتعارضة»ء كماهي مفتونحة على 
التناز ع بين الأطراف الاجتماعية. 

هكذا بدأت تضعف جاعات الاحتصاص .كعرفة العالم الرمزي 
(الأسطوري أو الديي) أو قل دورهم» الذين كان يسهل عليهم ‏ 
كمالكين للمعرفة - أن يفرضوا أنفسهم على الحتمع» أما الآن فلا يوجحد 
(كهنة) للايديولوجيا تشكل زمرة تضمن النفوذ الذي كانت تملكه 
جماعات الاحتصاص القديممة» وبنفس الوقت الذي افتققدت فيه 
الايديولوجيا نفسها ضماناٹث التعالي القدسية» فقدت:"كجهاز رمزي 
جامح فتح نزاعاً دائما يتعلق بالحق في إنتاج ثروات دلالية" "“ ما بعل 
التراع يشكل أحد ديناميات الأنظمة السياسية امعاصرة. وأصبح الأمر 
مفتوحا لإعادة التقييم الدائم من قبل كل فة اجحتماعية وسياسية»ولإعادة 
الاعتبار للحدث» بينما كان مقدور الدين أن محدد درجحات الطهر 
والكمالء الخير والشر المستقاة والمدعومة من الله وعلى هذا الأساس يتم 
إبعاد وتحريم أي تناز ع واحتلاف. بينما أصبحنا في كنف الايديولوحيا 
السياسية نفرض مسبقا التمايز والتعدد والاحتلاف والنسبية. 

إن كانت العقلانية تفترض من حيث الحوهر السلوك والتنظيم 

ارشدین المتوافقين مع توفير الجهد واستقرار الحماعة وسعادتها وألفتها 
وتقدمهاء فهذه ممارسة اجتماعية تجدها في كل الجتمعات قليعها 
وحديثها. 

رإذا کانت في القديم تمارس عفوياًء إن صح التعيير» فهي عقلانية غير 
واعية لمبادئها ولتطلبات تلك المبادئ» فهى على النقيض من العقلانية 
العاصرة الواعية لبادئهاء وال قضع تلك المبادئ كعنصر مُرشد للممارسة 
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هذه العقلانية تفترض مسقا توافقا مع المنطق» ومع إمكان ضبط الواقع 
حسب مقاييس العقل الموضوعي» وتعرف أن باعثها الرثيسي ترشسيد 
. النشاط الإنساني قي كل جحالات الحياةء وزيادة الفاعلية» والاقتصاد قي 
الجهد»ء عبر تنسيق محكم بين معطيات الواقع والأهداف المبتغاة. 

ولعل العقلانية» الي هي إحدى جلوبات العصر الحديسث 
وايديولو جياه» كانت على صلة ونيقة بالنزعة الفردية والدنيوية. وشجعت 
على إعادة معرفة العام على نحو أكثر واقعية» وأزاحت المعوقات أمام حرية 
الببحث العلمي» إا أن هذه العقلانية لم تقد بأي حال إلى إزالة الطابع 
السيمائي السحري والرمزي التخييلي عن الواقعء ولازوال القداسة والقيم 
المقدسة " بقدر ما تعن تبدل الإطار العام والمرجعية الرمزية هذا الوعي 
ونمو شكل حديد لمقاربة الواقع الماي» وتغير حقيقي في نوعية الشعور 
القدسي» بل في مفهوم القداسة والمترام""° 

بل يكن القول إن انتشار القيم الدينية والروحية» وتعزيز وإعلاء 
مكانة المحيال الاجتماعي لايتصادم مع روح التقدم على صعيد الواقع 
الادي والعقلاني» شريطة ألايؤثر هذا على حرية البحث العلمي والعقلي» 
ولا على مشاركة الأفراد في إدارة الدولة» ولا على حرية تداول 
السلطة.ولاعلى حقوق الشخص الإنساني لي تقرير مصرره الذاتي. 

وفي كل الأحوال فالايديولوجيا المعاصرة ماهي إلا شكل جحديد من 
المخيال الحتماعي» وليس هناك من سلوك اجحتماعي يعكن فصله عن 
شبكة الرموز والمعايير للمخيال الاجتماعي» فلا کن إرحاع آي ممارسة 
احتماعية إلى عناصرها المادية فقطء لأن أي سلوك اجتماعي وأي ممارسة 
احتماعيةء كما يقول الحابري: "إنغا تتحقق في شبكة من الدلالات 
اارمزية. فاججتمعات الحديثة» مثل كل امجتمعات القدبحة رالوسيطة فهي 

تنشيء لنفسها جحموعة من التصورات والتمثلات» أي مخيالاء من خحلاله 

بعيد ميد المحسع إتتام زقشسه. خیالاً يقوم» بالخصوص» عل الجماعات 


۲۸ 


تتعرف على نفسهاء ويوزع المويات والأدرار» ويعير عن الحاجات 
الجماعية والأهداف المدشودة" ° 

هكذا. فإننا نلاحظ في كل انجتمعات» ظل المخيال الاجتماعي» 
الذي هو .مثابة القوى المعنوية والدلالية للإنسان» يوجحه النشاط 
الاحتماعي. وييدوء كما نلاحظ قي الواقع» إن تقدم العلم والمعرفة 
العلمية لا يؤثران سلبا على بقاء» وعلى دور هذا المخيال» ولا على قيمته 
روظيفعه» حيث يظل دائما يغطي السلوك البشري» ويعطيه الهدفية 
والمعنى. بل إنه قد يستنخحدم العلم نفسه لترشيد السلوك» ولإعطائه فاعلية 
كبر 

إن الأسطورةء الدين» والايديولوجياء هي أشكال متعاقبة ومتدالحلة 
في الوعي الاحتماعي. والايديولوجيا»ء ترفع يافطة المصلحة» والقانون» 
والمصير لاتزال تستعيرء وتستخدم وتحتوي» وتستند إلى الدين لتعزيز 
موقعها الشرعي في الجتمع السياسي. فأزمنة البنية الاجتماعية ليست 
واحدة» فزمن المحيال الاحتماعي لا يوازيٍ الزمن السياسي أو 
الاقتصادي فهو أكثر بقاءٌ ودعومة. فلم یکن مخطفاً /روجیه دو بريه / ل 
کتایه (العقل السياسي)» عندما يو كد أن للجماعات لاشعورا توعیا 
حاص بھاء یشکل الدين» وما يقوم ججانبه من الايديو لو جحيات»› آکثر 
أعراضه وضوحا. والظاهرة السياسية بمكن أن تحد دوافعها فيما يُطلق 
عليه اسم (اللاشعور السياسي) الذي يتشكل من علاقات جمعية» 
فالعلاقات القبلية والعشائرية والصلات المذهبية والحربية الي تستمد 
القوى ما تقيمه من ترابطات بين الناس تؤطر ما بينهم من نعرة وتناصرء 
أو فرقة وتناحر. هذا اللاشعور السياسي بیقی قائہا وفاعلا رغم التغير 
الذي حكن أن تتعرض له البنية الفوقية للمجتمع ©“ 

-٩‏ استمرارا لروح (الأنوار) التبسيطية» وثقة منها بدور العلم كأداةء 
ليس لا كتشاف قوانين الظواهر الكونية والاجتماعية فقط بل أيضا 
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قوانين أحلاقنا (الطبيعية) وقيمناء وقوانين نظمنا السياسية والاجتماعية 
(الطبيعية) ومعاييرنا اللحمالية وسلو كياتنا النفسية» فقد أتى سان سيمون» 
و کونت»› والفلسفة الوضعية؛ وبعض مناحي أقوال مار کس» لتو کد أن 
العلم سيكون المفتاح السحري الذي سينير طريقنا معرفة العا مء > ولمعرفة 
اتفسناء ولا رید وما جب أن نريد وأن نكون. وأنه سيحل تدرييا 
مكان الأسطورة والدين والايديولوجيا. وأن الزمن سيدفع بكل تلك 
الأشكال من الوعي إلى الزوال. 

إن هذا التفسير ينطلق من منطق ضمن يعادل بين الوعي الرمزي 
المزرّق بالصور والخيال» وبين نظرية المعرفة الي تعمل بالأدوات 
المفهومية» وكأن الفارق بينهما محدده الجهل/ المعرفة وليس الموضوع 
المحتلف» وواقع الحال يدل على أن الايديولوجيا ليست بنظرية للمعرفة» 
أو جهد للقبض على الحقيقةء وإنغا هي فكرة شولية تحيط بالجحملة 
الاحتماعية» وتعكس موقف الإنسان من علاقته بالعالم وباجتمع. ولقد 
عبر/ التوسر/ عن ذلك ليزيح الايديولوجيا عن جال العلم» إذ جعلها 
صورة عن موقف الفرد من علاقته الاجتماعية» وليست صورة وهمية 
عن تلك العلاقات .وبالتالي أصبحت تلات الايديولوجيا السياسية 
لاتمكس العلاقات الاجتماعية الحقيقيةء بل العلاقة بتلك العلاقات ° 
بالإضافة إلى أن العلم هو وحده نمارسة تظريةء في حين إن الايديولو جيا 
هي مستوى من مستويات التشكيلة الاجتماعية.فهي ليست وهماً ولا 
ضبلالا لأشياء زائدة بل هي بنية ضرورية للحياة التارجخية للمجتمعات. 
ويذهب/ بولانتزاز/ في الاتجهاه نفسه عندما يشير إلى أن الايديولوجيا 
ليست نظرية للمعرفة بل أن نها وظيفة عملية هي أن تساعد على جعل 
المنتجين يقرون .موقعهم ضمن دائرة عملية الإنتاج. 

ويکل الأحوال فالایدیولوجیا ليست كما افزض مارکس في 
(الايديولوجيا الالمانية) على أنها'انعكاس خيالي وهمي لعلاقات الإنتاج 
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يصححها الانعكاس الصحيح ىذه العلاقات قي الوعي البروليتاري. لأن 
الايديرلوجيا السياسية لاتتوقف وظيفتها عند عكسها للحقيقة أو التطابق 
معهاء بقدر ما تستمد ججاعتها ووظيفتها حدمتها للجماعةء بتطوير حريتها 
وقوتها ومنعتهاء وإفساحها اجال أوسع لسعادتها ورخحائهاء وعدى ما تقدم 
من فرص الحرية للفرد والجتمع» وما تمنحه للجماعة من أدوار على 
الستوى العالمي. تلك هي المقاييس» أو ما يشبههاء الي تقاس بها نحاعة 
الايديولوجيا السياسية فعليا. والتفرقة القائمة بين نظريات سياسية واقعية 
(علمية) وأحرى طوبارية (حيالية) غير واقعيةء إا ترتكز أساساً على ما إذا 
كان الواقع التاريخي يتيح احال» أو مۇهاڭ أو يسمح بخلق الشروط المناسبة 
لتجاح تلك الايديولوجياء أم لا. والفلسفة الماركسية وما نتج عنها من 
تصور للاشتزاكية لم يعرفها مؤسسوها (ماركس» وانجلس) بالصفة العلمية 
(الاشتراكية) إلا .ععنى أنها وحدت الظروف الممكنة والضرورية والملائمة 
لقيامها: البروليتارياء والطابع الاجتماعي لعملية الإتقاج. وإذا أحذناء 
كمثال آخحر» نظرية (العقد الاجتماعي )الي طرحت في العصر الحديث» 
كافتراض نظري يحكم العلاقة بين الدولة والأفرادء فإذا قسناها من زاوية 
حقيقتها (التارجخية) فإننا نجدها ليست أكثر من أسطورة »› أما إذا عايناها 
من زاوية الصبوات الي تحييهاء والواقع الذي يعكن أن تقيمه» والفرص 
الإحرائية الي وضعتها أمام الجتمعات» وما منحته من وعد يالتقدم والحرية 
يتناسب مع الفرص التاريخية المتاحة على ضوء ما تم من إنجاز في إطار 
التحكم بالطييعة» ومن تقدم اقتصادي واجتماعي» ومن تنامي وعي الأفراد 
رالجماعات بقيمتهم الشخصية ودورهم الذاتي» ومن تنظيم في المعرفة 
والخيرة والعملء تؤهل جيعها الجماعات للتحكم» إلى حد كبيرء في 
مصيرهم الاجتماعي والسياسي. أقول إذا عاينا تلك النظرية (العقد 
الاحتماعي) من زاوية القرص الإجرائية الي يسمح بها الواقع الاجتماعي» 
التاريخي» ومن الدور الفعال الذي تقوم به على صعيد تقدم الحزية 
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والديمقراطية للأفراد والحماعات في جال السياسة والاقتصاد والثقافةء فإنها 
تغدو نظرية واقعية وإن لبست لباساً أسطورياً. 

إن السياسة ليس اها جال (الحقيقة)» إغا اها المنفعة والمصلحة 
والإرادة الاجتماعية. وإن نحاعة الايديولوجيا السياسيةمشروطة بقدرة 
أصحاب تلك النظريات أوابجتمع على معرفة الشروط التاريخية المناسبة» 
وبقدرتهم على تحديد أهداف تتناسب مع شروط ذلك الواقع التمارجخي» 
فإن جحاهلوا الواقع وإمكاناته تحولت الايديولوجيا إل هدف أعمی» أو 
طوبى تغذي الأحلام» ولكنها لا تصنع واقعا. لأن السياسة هي فن 
الممكن التارخي. 

إن المعادلات السياسية» هي والأهداف الكبرى» وأصول المذاهب» 
ليست بآي حال» صورة عن قوانين تطور الواقع الاجتماعي. كما هو 
شائع ولابجكن الحصول عليها عن طريق المعاينة التجريبية للواقع. إن 
الايديولوحيا السياسية نابعة من الواقع ولكنها تجطلع إلى المستقيل وإلى 
الممكنء أي إلى ما جب أن يكون. بينما المعاينة التجريبية للواقع» كما 
برهن /هيوم/ على ذلك» لا تتعدى حدود معرفة (ذاكرة) الحدث» أي 
'إنها تتعلق (بالماضي)» عا يجري» لاعا يجب أن يجري. 

لذا » فإن المفكرين السياسين» والايديولوجيين الكبار نجخدهم 
جمعون» (على الرغم ما في هذا من تناقض ظاهري)» بين صياغة نظرية 
عامة تعطينا مبدأً يرتفع عن الواقع التحريي» بل يقيسون الواقع تبعاً له» 
ويتعقبون من جهة أحرى ميول التطور الاجتماعي وما يقدمه للمعرفة 
التجريبية من احتبار للإمكانات الي يختزتها الواقع القاريخي لتطبيق 
الفاهيم موضوع الاهتمام: الدولة ‏ الديمقراطيةء إلحريةء...إخ. 

لقد ذعب الواقع بغير الاتجحاه الذي رمه التصور (التنويري) لمصير 
المخيال الاحتماعي» فالعلم م يتقدم على حساب الأشكال الأحرى للوعي 
الاجتماعي› وإن حدد وضبط أدوارها وشروط حتحققها. م خشف الظلاهرة 
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الدينية من عا لم اللإنسان المعاصرء بل أحذت ها وحهة حديدة تأكد فيها 
طابع الإعان الشخصي الفردي إلى حساب دور المؤسسة. ولم تندثر 
الأشكال السيميائية والرمزية للوعي» و لم نسستطع إيجاد طريقة رياضية أو 
تحريبية لاستنباط القيم والأحلاق. حتى السحر وبقايا الأسطورة بقي هما 
ما يفعلانه كشكل من أشكال الدفاع عن الذات لمواحهة الجهولء» أو 
كأوالية دفاعية ضد القهسر»ء وهل يختفي اجهول الكوني» والقهر 
الاجتماعي؟ 

وبقيت الأسعلة الميتافيزيقية تورق الحياة الداحلية للإنسان عن الموت» 
والأبدية» والمصيرء والمعنى. وأكدت الايديولوجيا نفسها بقوة مع تقدم 
العلم. و كل منهما يؤ كد شرعية وحوده وضرورته. ولن تلغي حقيقة» أن 
نتائج البحث العلمي تصبح جز عا من الوعي الاجتماعي» الاحتلاف 
الكيفي بين العلم (البحت) والوعي الاحتماعي» كماءيقول/ ويزرمان|/ء 
ولا طبيعة الوعي الاجحتماعي الاإيديولوجية النوعية VD a‏ 

على الرغم من قدم فرضية أفول الايدپولوجياء الي ترحح إلى 
(الأنوار) مرورا بسان سيمون و كونت وت وكفيل وانتهاء بقادة النظم 
الاشتراكية (السوفيتية)» إلا إن هذه الفرضية جانبت الصواب عندما أغفل 
أصحابهاء أن البعد الذي يقوم عليه أي إجماع بشري إنما يقوم على 
ٹشكل وتحدد تصور جماعي» تعين الحماعة من حلاله هويتها وطموحهاء 
وحطوط تنظيمها الكبرى» وإن العلم لاعكن أن ينوب عن الايديرلوجياء 
وليس قولا يقابل القول الأحرء بل لقد كانت الممارسات الايديولوجية 
ترافق النهج العلمي وتتزج به طوال مسيرته كما يقول أفرناند دومون / 
مح كما أشرنا سابقا ۷ 

فالعلم بتقديه المعرفة الموضوعية لايستطيع القضاء على تنلات يحدد 
الناس فيها معابير سل وكهم» وتضمن ترابطهم الاجحتماعي وتتجسد عند 
ختلف اججتمعات في شكل قواعد ومبادئ أحلاقية وعلاقات أسروية 
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وممارسات فنية» ذلك أن التمثلات ال تشكل الايديولوجيا ليست زائدة 
عن الحاحة فهي الي تضمن وحدة التشكيلية الاجتماعية" 

هناك فضلة من الترسيمات تبقى حارج نطاق العلم تلك الفضلة» 
تبدو» أحياناء وكأنها اران الأكير الذي يستقي منه الإنسان قراراته 
الكبرى المصيرية. فقراراتنا تستند في الغالب» إلى دائرة واسعة من 
المعابير الفكرية والايديولوحية» المادية والمعنوية»ء دوافع غيرية» وإلى 
معاییر حر ی تتعلق بالارتباط بالجماعة» أو بالكياسة الاجتماعية» أو 
بالذوق الاجتماعي» أو طلبا للأمان وهربا من الوحدة» أو بدافع الحب» 
أو مراعاة للجمال» أو بالتقدير الايديولوحي لمصرر الجماعة: الأمةت 
الدولةء الإنسانية» أو بدافع الاعتبار الذاتي» والمهابة» ار بالسمو 
الأحلاقي وبالصدق مع التفس. كل هذه الاعتبارات جيعا لانستطيع 
أن نستدل عليها بتتبع تداعيات السلسلة السببية المادية الي هي 
موضوع العلي» وکل هذه الاعتبارات لا تخرج عن نطاق الايديولوجياء 
أو عن ترسيمة المحيال الاجتماعي. وبعد أن نختار» يأتي دور تفحص 
ما حيط بخيارنا من أوضاع وشروط لنجاح اخحتيارنا» فنسخر تلك 
المعرفة الخدمة اخحتيارنا. 

إذ إننا تستدحدم الغلم ذاته -لخدمة أغراضنا وأهدافنا وليس العكس» 
فالعلم بکلیته یساعدنا على التحايل على الظواهر موضوع الاحتبارء 
وعلى كيفية السيطرة عليها. فقرارناء أولا زأخحيراء قرار أيديولوحيء» إن 
صح التعبير . 

لا يهدف علم الكرن (الكوسمولوجيا) إلى شرح دلالة اللنجوم ' 
والكواكب» القمر 'والسماء والشمس اللاهبة بالنسبة لي مع أن هذا هام 
وحوهري للياتي الداحلية. إن دلالة تلك الظواهر بالنسبة لمشاعرنا 
وأرواحتا وحيالنا الفردي والاجتماعي» هي حارج دائرة العلم» وهذا 


العلم لا بعكن أن يستنفذ بحمل علاقاتي بالكون: إن شروق الشمس 
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وغروبهاء والليل إذا عسعس والنهار إذا تنفس» وهدير البحرء وانتظام 
النجوم» وإطلالة القمر الفضي . واتساع القبة السماوية ها مغزى 
حاص» وجحدي بالنسبة لنا کشر وها أهمية قصوى. إلا إنها ليست 
موضوعاً للعلم. فیجب التسلیم بوجود شعر فی کل مکانء کما يوجحد 
نشاط علمي بعکن أن تصبح كل الظواهر موضوعا له» لکن يظل هذا 
النشاط عاجزا عن احتواء حوانب الظواهر كلها. إن إحساسي بالا مء 
والدهشة» والخوف» والمتعة» الاعتزاز والفخحرء والطرب» وحيب الحياة 
لا تستنفذه كل معرفي للسلساة السببية الفيزيقية المصاحية هذه 
المشاعر. كما أرادت السلوكية. بل إن العلم نفسه لا يتحرر تماما من 
تصورات الايديولوحياء كما إن الايديولوجيا ليست مفصولة عن التأثر 
بالنظم العلمية السائدة. ألم يل / لوكاش/ النظرة الميكانيكية 
(النيوتينية) للعا لم إلى النرعة الفكرية البرحوازية. وإذا تذكرناء فإن 
/كانغلهام/ أقام تمييزات تسمح بالنظر إلى العلم بحسب نطاقه وممارسته» 
والعلم يستوحي الكثير من السياقات الايديولوجية المسيطرة. والمعرفة 
كما يشرح/ التوسر/» ليست "كما تنصور النزعة الاحتبارية» أمام 
موضوع خالص هو الموضوع الواقعي» فالواقع العلمي ليس هو الواقع 
العطى» والمعطيات في العلم تكون .مثابة نتاج» فمهما رجعنا القهقرى 
نحد بنية ( من الحدوس والتمثلات تمتزج بين عناصر حسية» وأحرى 
تقنية وأحرى آيديولو ية" 

وعلاوة على شرح/التوسر/ هذا» وعلى نقد/فوكو/» ونقد البنيوية 
للعقلانية الم ركزيةء فالاججاهات السائدة اليوم في العلوم الانسانية الحديغة 
تقوم على الاعتقاد بأن الحقيقة متعلقة بإحداثيات الواقع الاجتماعي 
التاريخي»› وان الفكرء استنادا على حاجته ووضعه يعيد ت ركيب الواقع. 

-٠١‏ ببدو أن إشكالية العلاقة بين العلم والايديولوجياء في زمنناء 
تحتل نفس الموقع الذي كانت تحتله قي العصر الوسيط إشكالية العلاقة 
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منطتى الدين ومنطق الفلسفةء وإن كان هذا يتم على أسس جديدة 
وتر کیب جدید. 

لاعکن نکران التداحل بين العلم والأسطورة والدين والايديولوجياء 
وييدو إن اجال الوحيد للتداحل» بين العلم والأشكال الأحرى للوعي 
الاجتماعي» إنما يتعلق باججال المعرني (مقال الحقيقة)» حيث سيحتل العلم 
الوظائف المعرفية من هذه الأشكال للوعي» أما طريقة النظر إلى العام 
ككل (النظرة البطليموسية» النظرة النيوتنينية» النظرة الانشتاينية) فهي الى 
يستقيها الوعي السائد من العلوم السائدة» وهي تتطور مع تطور العلم» 
وقي الحالات الي يتوقف فيها النظر العلمي» أو يثرك فيها العلم فجوة 
معرفية أمامه عندها بأتي الخيال الاسطوري» والدييٰ» والايديرلوحي لملء 
ذلك الفراغ بتقديم صورة مبتكرة عنه. وقد تأثر العلم دائما بالصور 
العمومية النيالية الت رمها الإنسان عن نفسه وعن العالم. أما حارج 
الوظيفة المعرفيةء فان العلم يظل على حافة المعيال الاجتماعي ولا محل 
غله. والمخيال الاجتماعي يظل يستفيد من العلم لتحقيق أهدافهء وتستخدم 
الايديولوجيا العلم ركوسيلة) لتحقيق أغراضها الاجتماعية (الايديرلو جية)» 
وبدراسة الاشتراطات الي ير" مها الواقع لتحقيق ما تريده. ولتیب 
طموحها مع ما يزحر به الواقع من إمكانيات» ولکن آیْا کانت 
الايديولوجيا فهي لا بمكنها أن تحل عل العلم. كما أن العلم لا يمكنه أن 

إن الايديولوجيا هي الي ترسم غايات الفعل الاجتماعي» أما العلم فيقدم 
لنا الوسائل اججدية لتحقيق تلك الغايات» إذا كانت تلك الغايات (واقعية). 
.ععنى إن الواقع نفسه يعطى إمكانات تققها. لقد تخلص / هيوم/ في جال 
الأحلاق من فكرة التوازي بين جال الأحلاق والمعرفةء وأدرك أن الأحكام 
الأحلاقية لا تعبر عن (الحقيقة» وإنما تعبر عن مشاعر الاستهجان 
والاستحسان»ء أي إن التمييز يون الرذيلة والفضيلة لا يدرك (بالعقل) معارضاً 


۳٢ 


بذلك التصور الرياضي للأحلاق عند (سينوزا) من قبل» وتصورات (العقل) 
العملي عند / كانت/ فيما بعد. وقد اعتبر/ هانزراشينباخ/ أن الصفات المميزة 
للتوجه الأحلاقي» 'كجزء من الايديولوحياء إنما هي .عثابة أسر تصدره سلطة 
علیا:! لله» أو الضميرء أوالقانونء وهذا الأمر مقترن دائما بالتزام وإلأ ما كان 
مرا أحلاقيا. والأمر الأحلاقي هذا يغرس فينا (بالقوة). اکان عن طریق الا 
آر العل» » أو عن طريق ضخط اللحماعة “. ومثلما قال /كرين بريتعون/ :" | 

تنيع امعرفة العلمية قد يكون جزءا من قيمنا الغربية» ولكنه لا يستطيع أن يصنع 
تلك اتی ۲ ولقد ذهب راسل في نفس الاتجاه عندما کد إن " ا 
مقدار ما يعرفه الرء فإن هذا لن يدي في ذاته إلى حل مشكلة مايتبغي (....) 
العقل يستطيع أن يقوم بدور التوحيه والضبط باللسبة للإرادة 
والانفعالات»(...)» ولكننا لو شعنا الدقة الكاملة لقلنا إن الإرادة هي الى تخت ار 
الغايات (. ..) إننا لاا نستطيع تقديم سبب علمي لإثبات أن من الشر معاملة 
الغير بقسوة متعمدة (..) لماذا كانت القسوة شراء فهو أمر لست على ثقة من 
آنني أستطيع تقديم أسباب رصينة تعلله (...) ولكنا نود من يؤمنون اراي 
المعاكس أن يطرحوا على أنفسهم هذا السؤال: هل آراؤنا في هذه المسائل 
مستقلة عن حقيقة كوننا نعتئة ي" . 

بعكن القول»ء بعد هذاء إن العلاقة بين العلم والايديولوجيا شبيهة 
بعلاقة اللزوم القائمة بين الغايات والوسائل» أو بين الغاياث البعيدة 
والقريبة» أو الغايات الأولية والثانوية» وحيث تصبح العلاقة ذات عتوى 
معرقي»› يستخدم فيها العلم كوسيلة للغاية الاد يديولوجية» أو وسيلة رتيب 
الأولويات السببية بين الغايات القريبة والبعيدة. وترشيد وسائلنا فالعلم 
لا يرسم الغايات ولا الأهداف لأن موضوعه ما هو کائن» اما 
الايديولوجيا فموضوعها ما يجب أن يكون. 

مکننا هنا آن نستذكر /هانز راشينباخ/ ونقيس ما يقوله عن العلاقة 
بين العلم والأحلاق على العلاقة بين العلم والايديولوحيا الي تحعوي على 


۴۷ 


الأحلاق. حيث يذهب إلى أن " الفلسفة العلمية قد تخلت نهاثيا عن حط ة 
وضح قواعد أخحلاقية (ايديولوجية مي) فهي تنظر إلى الغايات الأحلاقية 
(الايديولوجية) على إنها توابع لأفعال إرادية» لا للمعرفة» وكل ما يمكن أن 
تتناوله المعرفة هو العلاقة بين الغايات» أو بين الغايات والوسائإ ٩١"‏ 


١‏ بشر البعض حاطعا بأفول الايديولوجحياء وبأن العلم سيحتل 
. مكاتهاء البعض اعتقد أن سلطة التكنولوجيا فى الحتمعات الحديثة المعرزة 
باستمرار ستحيل الفقافة إلى تابح هها. ويحق لها هنا أن تتساءل: اليس 
الرأي القاثل: إن انزياح الفقافة نحو العلم أو نحو التقنية» جرد تصور 
ايدیولو حي لا غیر؟ 


والحال إن كل تلك التصورات الي تيشر بنهاية الايديولوجياء وسيادة 
العلم علهاء تنطلق من مقدمة حاطةء وهي اعتبار الايديولوجيا ذات وظيفة 
معرفية فحسب. وال حقيقة ان وظيفة الايديولوحية» كشكل من أشكال 
اللحيال الاجتماعي» متعددة الأبعاد» وأحد هذه الأبعاد (فعاليتها) الاجتماعية 
عندما تتيناها قوى اجتماعية» أو ججموع الكتلة الاجتماعية» وما تفرضه 
الفارقة التاريخية بين النيال والعسل» أو الضرورة الي يفرضها التباين أو 
الفجوة يين عدم قدرتنا على الإحاطة بالمستقبل» واضطرارنا للعمل على 
هديه. أولإعطاء التبرير والمعنى لحياة الحماعة ولعملهاء فلا يحكن أن يستنفذ 
حقيقتها تحليانا لشروط نشوئها. ورذها إلى تقسيم العمل بين ذهي وعملي 
م يقربنا من حقيقتها. 

إن تبرير اعتناقنا لأية ايديولوجيا إنغا يتوقف إلى حد كبير على 
فاعليتها التاريخية»› وعلى حلقها التوازن الذاتي والاجتماعي المقبول. 
وزيادتها لفرص السعادة» والحريةء والعدالة )و لقد ابتعد أعلام الفكر 
المعاصر عن مساواة الايديولوجيا بالمعرفة» وتعاملوا معها تعاملهم مع 
رموز أو شفرة تدل على حقيقة مختفية (باطنية). هي ما يشكل القول 


۴۸ 


الفصل في حقيقتها. وهم بتأويلهم الإبماءات الظاهرة ها إنغا يفتشون عن 
دلالاتها المستترة في الأعماق*“ 

١٢‏ علينا الاعتراف بشرعية المخيال الاجتماعي» وبيشرعية تداول 
منطقه الخاص» وضرورته الدائمة للاجتماع البشري. وإن هذا المحيال 
سيفل يۇ كد نفسه بصرف النظر عن اعترافنا أو عدمه. والمهم في هذا 
المجال هو أن يعطى لكل ذي حق حقه: جال الوعي الاجتماعي 
(الايدیول و حي)» ومحال العلم والبحث العلمي. کما يحتم علينا اعترافنا 
باحق الدمقراطي» الاعتراف للأفراد بحت الإبمانء والاعزاف بتعدد 
مستويات الحقيقة» ما دام هذا الإعان»ء وهذا احق لا يتعارض مع حرية 
الآحرين» أو حرية البحث العقلى والعلمي. 

إن العلمانية كدت شرعيتها كنزعة دنيوية مهتمة بالأرضي 
والكوني» وبرغائب الإنسان قي السعادة في هذا العالم» وأزاحت القداسة 
عن الدولة ورحاهها. وأرجعت السياسة إلى اللخة الأرضية. 

ورفعت القيود أمام حرية البحث الإنساني عن تنظيم نفسه وبيته 
وبنائه الاجتماعي والسياسي. وأكدت على الثقة بالعقل والإعلاء من 
شأن العلم في اكتشاف الغامض وانحهول دول آي اعتبار أو عقبات أو 
محرّم. أقول إن تلك العلمانية المبررة تاريخيا ومنطقيا سنجدهاء عندما 
تتعدى هذا التفسير المقبول» تنقلب إلى مذهب عقدي دوغمائي» أو .مثابة 
دين عصبوي شبه وڻي له اکلیروسه ورموزه وطقوسه» تستخدم لغة 
العلم في غير مكانها الصحيح» وستواحه الفشل وتولد المصاعب وتفقد 
بالتالي دورها التحرري مثلما حرى عليها الأمر في الدولة الستالينية. 
فالعلمانية ذات النوازع الدنيوية والمهتمة بالعلم ومشاغلهء واش 
العلمي وبالعقلء فهي وإن تميزت قي العصر الحديث» بكونها نزعة 
وتعرف ذاتهاء وتدرك متطلباتها التاريخية وشروط نجاحهاء إلا ا ا 
موحودة كمنطق ضمن في سلوك الإنسان ونشاطه على مر التاريخ» 


۳۹ 


واتسعت دائرة فعاليتها طردا مع تقدم التطور التاريخي. إلا إنها في كل 
مرة تتحول فيها إلى دوغما ومذجمب عصبوي (علمانوي) تصيح عقبة 
أمام النشاط التلقائي للإنسان» وأمام العقلء وتدفع بابجحاه التحارب 
الاحتماعي وتدعم التوحه العادي للديعقراطية وروح الحوار. وکن 
تلمُس مضار هذا التوجه في كل مرة ظهر فيها وتأكد دوره. 

مكنا ملاحظة بذور هذا التوحه»ء منذ زمن بعيده فقد صاحب نزعة 
الحداثةء والعلمانيةء في كل مرة تمت فيها امغالاة قي دور العلم على حساب 
لغة النيال الاعتقاد والتلقائية. نحد هذا التوجه عند بعض النحب الي 
شا ركت في الثورة الفرنسية فحولتها إلى دين عصبؤي يقود إلى مشاريع 
الاقتتال الفأري أو نحدها في الاكليروس النابليوني» وعند سان سيمون 
الذي حعل من العقل إماماً لديانة حديدة تحمل التعصب والدوغماء ونجدها 
عند حلفه/ أوغست كونت / الذي بشّر (ياللمفارقة) بشرعة وحيدة» 
ودين جديد» يرتكز على نظام عقلي يكتفي بوصف الوقائع» وباستنباط 
العلاقات من بين هذه الوقائع. وليس من الغرابة أن يستخدم منطق 
(العلمانوية)» الحولة إلى دين» ذريعة للاستعمار بحجة المساهمة في تقل 
ا لحضارة العلمانية إلى تلك الشعوب الجاهلة. قوجدنا/ حول فري/ في 
فرنساء / وستيوارت ميل/ في انكلترا» المنظرين الأعنف لمذا الاستعمارء 
وقد طبقت الاشتراكية (السوفييتية ) نوع من العلمانوية الفقيرة» محولة العلم 
ولغة الببحث العلمي إلى نوع من القوانين شبه الاسطورية تصبغ عليها لغة 
العلم ولغة الخيال معا وكانت ضحيتها الأولى الدعقراطية وحرية الشعب. 
لذا ستنهض من رقادها كل أشكال المحيال الاجتماعي المحتزن في الجتمع 
الدني» وتعبر عن نفسها بصخحب وعنف» فور أن ارتفعت تقع القبضة 
الحديدية للدولة السوفييتية. وکأنتا لم نغادر بعد عام ۱۹۱۷. 

لقد قال غارودي بحت " إن العلموية حيث استندت إلى التصور 
الاضوي ليت للعلم» إنغا صارت شكلاً من الشعوذة آو بالحري شکلا 


٤٠ 


من أصولية توتاليتاريةء قائمة على المصادرة القائلة: إن العلم" عكنه حل 
المسائل كلها. وإن ما لا عكن للعلم أن يقيسه ويتبره ويتوقعه» هو شيء 
غير موجحود» إن هذه الوضعية الحصرية تستبعد أرفع أبعاد الحياة: الحب» 
الإبداع الفيء والإعان. 

إن هذه الأصولية العلموية المنحطة هي في آن أحد مثيرات وأحد 
عوامل التفكياك للئقافة الغربية. الي تغذي روحية تقنوقراطية فتوسح 
سلطاتناء وقدراتنا التقنيةء دون تأمل قي الغايات الإنسانيةء إغا يقود إلى 
تحطیم الإنسان وکو کہ" ° 

وبكل الأحوال/ فالعلمانوية/ ليست هي العلم» إنها حض موقف 
ايديولوجي يستعير لغة العلم بشكل غير شرعي. 

۳ كيف نستطيع أن نرتب التخحوم» والأحقَيّة» بين جال المخحيال. 
الاجتماعي لحميع اشكاله» وججال العلم؟ باعتقادنا إن هذا السؤال بحيب 
عليه» بكل الأحرال» المارسة الاجتماعية وحدهاء أما إذا أردنا أن بجعل 
هذه الممارسة واعية وليست عمياء» فما عليفا إلا أن تتبع الأسلوب 
الدمقراطيء أي أن نعطي الفرصة لحميع أنواع الآراء في التعبير عن نفسهاء 
والانطلاق من فكرة تعدد مستويات الحقيقة. 

وعلى الرغم من إماتناء يبان كل سلوك احتماعي ملون 
بالايديرلوجياء فستظل» دائماء الايديولوجيا بحاجة للعلم للتقرّب من 
الواقع وإن العلم سيظل بمحاجة للايديولوجيا ليحدد غاياته. فكما إننا 
محاجة لا هو كائن فنحن بحاجة لما حب أن يكون» يقول حون هرمان 
راندل: "إن العام بحاحة إلى فلسفةء أو إلى دين لرقية الحياةء ولكن لابد 
لا من حل ترقیتنا إن نضم شيا آحر غير محرد الحياة فالحياة المكرسة 
جرد الحياة هي حيوانية (. ..) وإن أحسن من يرتقي بالحياة هم أولفك 
الذين لا يتحذون الحياة هدفا هم. بل يهدفون بالأحرى لما يبدو إته 
حلول تدريي» إدحال شيء أزلي في وحودنا الإنساني. 


٤١ 


رالإعان مهما هبت عليه العراصف فسيظل تراثا ينا لالإنسان. 
ولكن هنالك ماهو أعظم من الإبمان: إنه الفكر "١"‏ 

هذه احرارية ين العلم رالرغبة الحمومة الفاوستية للعقل في العرفة وبين 
الإعان والمحيال الاجتماعي الرمزي هي مدار الحوار الرئيسي لعصرناء ومدار 
الحوار الداحلي في قلب وعقل كل أنسان حديث» واذا كان العلم يساعدنا 
في ضبط الحانب التحيلي الإماني فينا. على الأقل هذا الإعان الذي يحرك 
امتدينين وغير المتدينين بتقدم العالم. هذا الإبمان الذي یتبره / غارودی/ 
القاسم المشازك لأي مشرو ع إنساني .إن الشيء الجوهري ألا يلغي الإبمان 
بدور الانسان الأرضي ايا من الجوانب المسعولى عليها تارجخنيا انطلاقا من 
الإعان الدين. وألا جحد أو يلج بدا الإبمان الديي الإعان بالهمة الانسانية 
اخلاقة البروميشوسية."" وأن نعتقد بثقة وان نداقفع بکل ما غلك من قوة 
عن أي إمان واعتقاد شريطة ألا يقف هذا ضد سيادة لغة الحوار والإعان 
با لحوار المتبادلء ولا مع حرية العقل ونشاطه الحموم الغلاإب. وأن نظل نؤمن 
بان آي مڪسب للقلب» أو الخیال» أوالذوق»› أو الوحدان» بمکن أن یغتن .ما 
يكسيه العقل بفعل الكشف العلمي والتطبيق التقيْ» وأن الخيال د 
يعطيا للعلم وللعقل الغاية والدفء. فاللحوارية بين العقل والخيال لن تنتهي 
سيظل الخيال يعطي للحياة وللعقل الحافز والمعنى» ويأتي العلم لحتل ليغا 
تلك الحياة وهذا العام. 


۲ 
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المحور الثاني 


الأسطورة والأبحاث الحديثة 


١‏ الاهتمامات الأو لى في الأسطورة 


الناس فى عصرنا ينظرون إلى الأسطورة كأحداث متحيّلةء أو ملفقةت 
بينما كان ينظر إليها في البجحتمعات القديمة البدائية ججد» وكأنها تاريخ حقيقي» 
ونغوذج يحتذى» وحكاية حافلة با معاني.وينظر إليها بأعلى درجات التقدير لا 
تتصف به من قداسة ووقار مشبعة بالمعاني والرموز. 

بدا اكسينوفان في الفكر اليوناني يوجه النقد إلى عالم الميثولوحياء ثم 
قاموا من بعده يإزاحة كل قيمة دينية أو ميتافيزيقية من الأسطورة. 
ووض وها في تضاد مع اللوغوس (=العقل) ومع ستوريا(-التاريخ). 

وانتهت عندهم إلى الدلالة على كل ماليس له وجود حقيقي . 

عندما أتت الأديان التوحيدية الكيرى» تابعت ما بدأه مفكرو 
الإإغريق» فرمت كل ماليس له سند في الكثب المقدسة إلى سلة المهملات 
والأكاذيب. وهكذا استمر النظر إلى الأسطورة» كمجموعة من القصص 
اللفقة حتى العصر الحديث حيث دشن البحث امنهجي في الأسطورة 
النظرة اليها. 

والآن ما هي الأسطورة؟ كيف يمكننا الاقتراب بفهمنا من عالمها؟ 
فالأسطورة تواجهنا للوهلة الأولى بعالم من فوضى الخيال» يصعب وضعه 
في نظام للفهم! كيف مكننا ‏ إذا صدقنا ليفي برول _ أن نعقلن نظاما 
فكريا قائما على مرتكزات لا عقلية؟ هذا العام الذي تفسر فيه الأمطار 
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كدموع للالمة والنار هبة من بروميثوس إلى الإنسان وتصبح فيه النجوم 
والكواكب والرعود والعواصف قوى فوق بشرية» تحب وتكره» تحارب 
وتتزوج» تهب الخير وتنع الشرء وهي وإلى الآن تلهب حيالنا وترضي 
نزعتنا إلى جاوز حدوديتنا إلى الكلي» وان کنا بجاوزناها كاعتقاد. نة 
إجماع على إن الفكر الأسطوري هو ذاك الفكر الذي عايش المراحل 
البدائية لعمر الإنسانية "فالأساطير القديمة تعبر عن نظرة الشعوب الي 
اعتنقتها إلى الحياة والطبيعة والعا» وتقدم تفسیرا یتلاءم مع مستوی هذه 
الشعوب الي اعتدقتها إلى الحياة والطبيعة والعا!" ( 

أما مسألة الببحث امنهحي عن وظيفة الأسطورة ومضمونها 
وطبيعتها ومنشغها فذلك کله لم د ير النور إلا منذ نهاية القرن الفامن 
عشتر» قبل ذلك التاريخ كان يسود التفسرر الت ثيلبى للأسطورة الذي 
یعتبرها حض ابتداع» یراد منه استزحاع حوادث جرت عن طریق الخیال 
التمثيلي . 

و فل ملا ر المفتقد إلى النظرية العلمية النقدية» سادا 

شیشرول مرورا بأوغسطين إلى بيكون في (حكمة القدماع» وظلت 

یوار حارج إطار الفحص العلمي المنهجي حتى نهاية القرن الثامن 
عشر» فحتى ديكارت ف القرن السابحع عشر استبعد عالم الفكر والروح 
والميثولوجيا بالتالي من داثرة الاهتمام العلمي لفصله بين عالم المادة س 
الروح» الحسد النفس» مبقياً فق ط المادة _ الجسد فى دان رة الخضوع 
للقانون الطبيعي. إن سبيئوزا هو الديكارتي الوحيد الذي طبق المنهج 
الديكارتي على الحالات الى استبعدها ديڪارت من منهجه: السياسة 
والاعتقادء معيدا بذلك إلى الإنسان واججتمع وحدة عالميها: الروحية 
والمادية رابطا بالتالي حقائق السياسة والاعتقاد بعالم البشر»› فالروح 
والمادة ما هما في نظره سوى مظهرين لجوهر كلي واحد ولكن حتى 
سبينوزا الذي وضع كتب اليهود المقدسة أمام حكمة العقل الباردة 
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معاهدا على ألا "الت شيا من تعاليمه أو أقبله ما م أممكن مسن 
استحلاصه بوضوح (Om‏ 

أقول حتى سبينوزا نظر إلى الميثولوجيا كعقائد نظرية واعيسة 
لمقاصدها بينما المناهج الحديثة - كما يشير كاسيرر واي ابتدأت في نهاية 
القرن الثامن عشرء توافق على اعتبار الأسطورة مبتدعةء ولكنها تزيد 
على هذاء ان ابتداعها تم لا شعوريا. أي لم يكن العقل البدائي واعيا 
لمعنى ما يخلقه وعلينا نحن» على تحليلنا العلمي أن يكشف النقاب عن 
ذلك المعنى الحتجب وراء ما محصى من الأقنعة" "© 


- حركة التوير والأسطورة: 

تلقت العوا لم الميثولوجية اهتماما حاصاء فى القرن الفامن عشسء» إن 
كان بغرض النقد والتصفية» أو بقصد إعلاء الشأن» فعلى النقيض من 
النرعة الرومانسية ال أمبت حياها الحكايات الاسطورية وضعت فلسسفة 
التدوير - الأسطورة والفكر الميثولوحي عامة » هدفا مجائها الحارح. إن 
فلسفة التدوير العقلانية الي كانت مرآة نظرية عكست فيها البرحوازية 
الصاعدة رؤيتها للعام» حعلت من العام صورة عن عقلها وهي بدل 
اعتبارها التاريخ خالقا لعقلهاء حعلت من هذا العقل عقلاً مبدعاً للتاريخ» 
وعلی أنقاض ما کان سائدا فی القرون الوسطى من تقديس لقانون ما 
فوق الطبيعة» > جعلت من قانونها الأرضي حكماً على ما فوق» لقد رأت 
العام على قذها وقد دفعتها ثقتها اللاحدودة بالعقل ونظامه المرتكز على 
انتصارها الواقعي» إلى وضع كل شيء (الأفكارء العقائد» الميثولوحيا 
ومنها الأسطورة) تحت مشرط نقدها ا لحاد» وذلك أن مهمتها الى لا 
تعلوها مهمة كانت نحرير العقل (عقلها) من كل العقائد المحتلفة لمنطقه» 
ولذا فالتقدم البشري الذي آمنت به " لا ياد يكون شيا آحر غير 


£۸ 


الانتقال من الظلمات إلى النور ومن العتمة إلى الضياء ومن التفكير ˆ 
الحتلط إلى التفكير الواض" © 

من هذا المنظور حكمت على الأساطير والمعتقدات القديمة كلهاء 
فوضعتها ضمن المحلفات اللا عقلية الي يحب تصفيتها بلا هوادة. ولذا 
فدولباخ اعتير دفع الناس باآحاه اميثولوجياء ما هو "إلا قي إسكار الاس 
بالحماسة لمنعهم من الاهتمام بالشرور الحقيقية الي يرهقهم بها أولفك 
الذين يحكمونهم قي هذه الدنيا"(“ 

وهكذا لم يكن من قبيل المصادفة إنشاء علم الأفكار (ايديولوجيا) 
على يد أحد مليها الفكريين: (دي تراسي) بغاية صياغة منهج علمي 
لدراسة الأفكار والمفاهيم المجحردة وتكوينها وشروط مطابقتها للحقيقة. 

لعل الكلمة النهائية الي أطلقتها فلسفة التنوير على نظام الفكر 
اميثولوجي والأسطوري هي ماعبر عنه (تيراسي) حير تعبير لحسبانه 
"فلسفة طفولة العا لم وقد آن الأوان ليخلي الساح لسن رشده» إنه من 
صنع الخيال"" وهكذا فبدل عقلنة الأسطورة خلقوا أسطورة العقل 
حارج محيطه» وبدل الحكم على منطق الأسطورة من الممارسة الفعلية 
لإنسان عبر تاريخه الفعلي الذي أنتحهاء وضعوها في إطار تارخية العقل 
حارج تارجخه الذي هو صورة عنه. 

الرومانسية القومية. 

إن البرزخ الفاصل بين أفول جم العقلانية ونهوض الرومائسية - الوجه 
الآحر للفكر البرحوازية هو نهاية القرن الفامن عشرء فلقد عكست 
البرحوازية في فلسفة الأنوار ثقتها بنفسهاء وحسدت في الرومانسية وعيها 
بالمغارقة بين أحلامها بالمستقبل والقيود المفروضة عليها في الحاضر " لقد 
أرادت الرومانسية نفسها مذهبا للفورة الدائمة في عصر ماكان مکنا أن 
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تكون أكثر من ثورة برجوازية" ‏ ولذا م یکن غریبا احتيارها الأسطورة 
ضد الواقع» والخيال ضد العقل» والطبيعة ضد الحضارة» ففي الأسطورة 
والميثولوجيا والتقافة القليمة وحدت خحيالا لا تشوبه حشونة العقل 
وحساباته الباردة ووجدت اللغة واافكر هنا متطابقين مع الحساسية 
والطبيعة. إن الرومانسية على احتلاف مدارسهاء كان لهاء " موققف 
أساسي واحد ييل لتصوير العناصر غير العقلية من تقاليد وعادات 
وأساطير_ في صورة العناصر الوضعية المبدعة للتاريخ حقا  " a‏ 

لقد الت حركة التنوير على الكلي والشموليء وصورت الإنسان 
حارج محطاته التارجخية إنسانا جردا فكانت الرومانسية احتجاج الفردي 
ضد الكلي» وخحصوصية شعب ضد الإئسانية امجردة» لقد نظرت إلى 
العام والإنسان قي تراه اللامتناهي» وتنوعه اللاحدود. فإن تميزرت 
العقلانية التنويرية بكبحها المخيال وميلها للتجريد» فالرومانسية يدفعها 
حنون لا يقاوم لکل ماهو غامض ولا عقلاني وبدائي وذاتي غريب» وي 
الأدب الشعي بأساطيره وتقاليده وحرافاته ستجد مبتغاها من هذا كله. 

من جهة أحرى» إذا كانت الرومانسية قد كدت الفردي بدل 
الكلي» فإنها وضعت بالمقابل خحصوصية شعب ضند الإنسانية المجردة 
وعلى روح هذا الشعب بدلا من العقل الطبيعي» ولذا امستزجحت 
الرومانسية بفكرة الشعب: الأمة» وبالنهضة القومية وحاصة في المانيا. 
واذا كانت المسألة القومية الأوروبية قد وحدت شعارها(السياسي) 
المناسب: الدولة القومية» فإنها كانت على صعيد الفلسفة حسدته في 
مفهوم (روح الشعب) الذي اكتشفته الرومانسية» وأد ركت به شولية 
الإنسانية عبر برهاتها التارخية اخصوصية: روح الشعب معطية بذلك 
الوعي الإتساني اجرد طابعا حصوصياً: في اللاشعور الجمعي الشعي. 


لقد تطورت في الفلسفة المثالية الرومانسية من شلينغ إلى هيحل 
الشاب» تلك النظرية" بأن معنى تاريخ العام يتضمن التغيرات المتتابعة 
لحتلف الثقافات القومية. فالروح القومية لكل آمة تبلغ أوجها من حلال 
العملية الطويلة للدمو الذاتي  "‏ لقد نظر هيجل إلى فلسفة التاريخ " 
بوصفها نموا لروح العام من حلال برهاته الخاصة الي ستكوّن آرواح 
الشعوب الفردية"”'“ وفضلاً عن ذلك فالفرد لا محقق وجوده إلا من 
حلال واقع يتجاوزه» ويعبر عنه في نفس الوقت في ثقافة الشعب. 


أما شلينغ. فروح الشعب تصبح عنده واقعاً روحياً تحد نفسها في 
معادطما الموضوعي: ثقافقه التقليدية الأصلية الموغلة في القدم. (فروح 
الشعب )عند الرومانسيةتعكن إيجادها في الثقافة البكر قي أساطره 
وحرافاته وحكإياته البسيطة» ومن هنا حنينها المجارف لبكارة الفكر 
البشري. فشلينغ نفسه في فلسفة الفن» يفكر بالتناغم بين الإنسان و 
الطبيعة الذي وحد رموزا ملائمة له في عام الأساطير الوثنية مشیدا 
(بأهمية الأسطورة بوصفها قصيدة العالم الكبرى (..) عام آلهة 
اللخيال"“ . وفي السياق نفسه يدعو شليغل دعوة مجلجلة إلى نظرة 
جديدة للعا م)» وای ت ركيب آسطوري جدید» وإلى شعر اسطوري"*“ 

أما هردر الذي أكد أن أصالة كل شعب تحد تعبيرها في شعره 
البدائي وأساطيره فقد نظر إلى الأسطورة على إنها " بقايا المعتقدات 
الشعبية» وبقايا تأملات الشعب الحسية»ء وبقايا قواه وحبراته حينما كان 
الإنسان حلم لأنه لم یکن یعرف» وحینما کان یعتقد لأنه لم یکن يری» 
وفيما كان يؤثر فيما حوله بروح ساذجة غير متقسمة على نفسها "° 
ومن هنا فإن جل اهتمامه منصب على دراسة أصول الثقافة الشعبية. وإذا 
كان كولريدج متلهفا على أكتشاف منطقة بعحي فيها التمييز بين 
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الكلمات والأشياء فهردر الذي يعتبره - كاسيرر- كوبرنيك التاريخ› یکاد 
يقول: إنه اكتشف هذه المنطقة قي الفكر البدائي الأسطوري. 

إن هردر الذي مال كروسو إلى الطبيعة ضد الحضارة مفتزضاً آن 
العقل والتقدم ينموان على -حساب المحيلة يستنتج "إن بكر اللغات 
کانت قامو سا للروح» وکانت في وقت واحد آساطير وملاحم مدهشة 
من أعمال البشر وأحاديتهم (..) فالرجل البدالي يفكر بالرموز 
والاستعارات والحکایات ابا ١"‏ 


وعندما وضع نظريته في الشعر» اشتق اللغة من الأسطورة. ناظرا إلى 
الأسطورة وکأنها نوع من اللغة الشعريةء اللغة الوحيدة الي كان 
الإتسان قادرا عليها فى مرحلة تطوره البدائي. أما الشعر فهو الذي يحف ظط 
الصفة الديناميكية للأسطورة. 

وفيكو لا مخرج عن السياقء عندما يذهب إلى أن اللغة» بدأت 
بالإعاءء ثم تطورت عبر مراحل الأسطورة وإنا بالحدس هي بعينها 
الحكمة. وان كنا لا نعرف مصدرها"" إن اللهفة لكل ما هو موغل في 
القدم من ثقافة وعادات بشرية» واليَ تقترب بها من بساطة الطبيعة 
وروح الشعب شكلت الإطار العام المسيطر على الفكر الرومانسي فبدل 
النظر إلى التاريخ كح ركة تقدم نحو الأرقى» قاد المنطق الرومانسي إلى 
احترام وتقديس كل ما يقربنا من ماضي البشرية» لقد كانت الرومانسية 
نصرا (للمتوحش الطيب) الذي صوره كل من برنارد دي سان بير 
وحان جال روسو وشاتوبریان فی کتاباته ٩‏ 

ان روسو الذي لم ينج من تأثيره سوى عدد قليل من المفكرين في 
نهاية القرن الثامن عشر - - كما يقول هاوزر - كان أول من وضع فلسفة 
التاريخ» على أساس السأم الحضاري مدافعا بذلك عن الحياة ضد القاريخ 
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وعن الطبيعة ضد الحضارة وقضيته الأساسية " الإنسان المتحضر منحل» 
وان تاریخ المدنية بأسره حيانة للرسالة الأصلية للبة " '. 

لقد ت ركت البشدرية ربيعها الحقيقي في الماضي يقول روسو: 'إن 
الإنسان الوحشي والإنسان المتمدن ييلغان من الاحتلاف قلبا وميولا ما 
يكون باعثاً للسعادة العليا لاحدهما هر عامل قنوط الآحر. فالأول لا 
يستنشق غير ال حرية والراحة» وهو لا يريد إلا أن يعيش وبيقى خالياً من 
العمل حتى إن السكون الرواقي لا يقاس بعدم مبالاته العميقة تجاه أي 
موضو ع آحر» بینما نحد الإنسان المتمدن نشيطا دائماً فيعرق ويهتز 
ويضطرب بلا انقطاع» بحا عن مشاغل شد عسرأً» وهو يعمل حتى 
الوت لعيش أو يعدل عن الحياة نيلا للحلود" . 

قي هذا الطقس الفكري يمكن فهم عملية الاستقصاء الواسعة 
لأساطير الشعوب وفولكلورها وعملية التحميع والتبويب» الي سادت في 
أورباء لكل ما يمت بصلة للحكايات الشعبية القديعة والأسطورية ليست 
تلك هي العناصر الأساسية المكونة لروح الشعب؟ أليست تلك أصول 
الثقافة الطازحة الي لم تعكرها حنوثة الحضارة الزائفة؟... 

لقد شكلت الرومانسية الوعاء الذي ولدت فيه المدارس النظمة 
المنهجة لأصول الفنون الشعبية ومنها: أساطيره. فليس مصادفة إذن أن 
تكون ولادة علم الفولكلور على يد الرومانسيين.. 

١‏ المدرسة الميثولوجية . اللغوية 

في بداية القرن التاسع عشر ولدت الأبحاث المنهجية حول الميثولوجيا 
والفنون الشعبية بشكل عام تحت تأثير الروح الرومانسبية القومية 
فالأحوان جحريم المؤسسان تارجخيا لعلم الفلكلور ومنه الأساطير» هما 
بالأساس رومانسیان قومیان وقد کانا یشعران انھما یؤدیان واجیاً قومیاً 
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فى جمعهما مأثورات الشعب الألماني القديمةء ليظهرا عراقة ذلك الشعب 
وجمال أقواله وكانا يصرحان علانية إن "حب الوطن هو الذي يحدوهما 
إلى أن يقفا كل هذه الأعوام على مأثورات الشعب "° 
وعلى العموم فلقد ظلت جموعة - غريم - الي جمعا فيها الحکايات 
اللفرافية الأسطورة والشعبية تحمل قيمة ميدانية إلى الآن. ولقد أشارا في 
أحاثهما إلى إن الأسطررة " مهما بدت خحارقة للعادة أو مستحيلة 
الحدوث» إلا أن رواتها كانوا يتداولونهاء وهم يؤمنون بأنها تعلل اسرار 
TEE‏ 
ولقد وضعت أبحاث الأحران غريم الإرهاصات الأرلية الي قامت 
عليها أبحاث (المدرسة اللغوية الميثولوجية ) الني تعتبر أول مدرسة منهجية 
لعلم الفولكلور ومنه الأسطورةء وال تأثرت من جهة أحرى بالأبحاث 
اللغوية الناشئة» فعلماء الأساطير كانوا "أول الأمر من علماء اللغة» ولمهذا 
السبب استخدموا الدراسات اللغوية المقارنة» واستعانوا بتتائج هذه 
الدراسات في تحليل الأسطورة. 
تنطلق المدرسة الميثولوجية اللغوية من الافتراض القائل: ان تاريخ 
لغة ما هو تاريخ انحطاطهاوليس إتراءهاء ونشأة الأسطورة تتوافق مع 
تزايد بريد اللغة على حساب حسيتها وتشخيصها» مرجعة هذه الفترة 
بشكل عام إلى العصر الحرماني - الهندي معتبرة أن حور الاعتقاد 
الأسطوري يدور حول تأليه عناصر الطبيعة» وقد تفرعت هذه المدرسة 
إلى اتجحاهين»ء تجاه يجعل من الشمس انحور الأكير للأساطير والاعتقاد 
الأسطوري» واتحاه اعتبر الظراهر الحرية منبعها الأصيل. 
ويعد ماكس مولر: أشهر القائلين بالاججاه الأول (الظاهرة الشمسية) 
مع حورج وليام ك وكس» والبرت كو. لقد وضع ماكس مولرء الذي 
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يعتبر بحق المؤسس الحقيقي هذا الاحاه» لوحة تخطيطية لتطور الفكر واللغة 
الانسائيين» تبداً بالفترة التكوينية (فترة تشكيل المحذور والصيغ النحوية 
اللغوية) ثم الفترة الميثولوجية (تشكيل الأساطير) ثم الفترة الشعبية 
(تشكيل اللغات القومية)"“ وعلى هذا الأساس» اعتبر أن تشكيل 


الأسطورة يعود إلى فتزة متأحرة نسبيا من الفقافة الإنسانية البدائية. 


لقد ربط مولر نشاأًة الأسطورة بالظاهرة الي سمّاها: مرض اللغة أو 
اعتلاها. فاللغة يصاحبها الغموض بتطورها. فالشعوب البدائية _ حاصة 
الشعوب المندأوربية _ عبرت عن أفكارها بكامات ها معنى حسي 
حالص. إذلم يكن الإنسان قد وصل بعد إلى مرحلة التفكير اجرد 
وهکذا نيزت کلماته بطابعها الحسي. لقد وضع الإنسان اسما لكل 
ظاهرة طبيعية تبعا لإحدى حصائصها العديدةء وتبعا لذلك» كان لا بد 
أن تأحذ عدة موضوعات اما مشثركاء بسبب اشتراكها بخاصية 
مشت ركة. فالشمس يمكن ان تسمى تبعا لخصائصها: البراقةء الحرقة»ء 
المشعة» وتفس الأسماء بعكن أن يحملها القمر والنجوم والنار. ومن هنا 
يستنتج مولر: إن احتلاف المصطلحات وافتقارها إلى الاستقرار لا بدان 
ينتج عنه عبر الزمن اضطراب قي الأفكار فينسى المعنى الأصلي للأسماء 
(الكلمات) نما يودي إلى ما يعرف (إعرض اللغة) حيث تنشا مفاهيم 
خحيالية للظواهر الطبيعية رأي الأساطي). 


وعلى هذا الأساس فلقد فسر مولر الأسطورة اليونانية الي تدور 
حوادثها حول (ابولون الذي يتعقب الفتاة الحملية (دافينيه) إلى أن أغاثتها 
الآلمة استجابة لدعائهاء وحولتها إلى شجرة غارء حماية ها من (ابولون). 
أقول لقد فسر هذه الحكاية بارحاع (ابولون ) إلى أصلها اللغري 
(الشمس) ودافيئيه (الفجر). وبالتالي تصبح هذه الحكاية تعبيرا رمزيأ عن 


كون» وشفارتز/ مفلا الاتحاه (الحوي) فلقد اهما بشكل أساسي بأصول 
أساطير الشعوب (المندية - الأوروبية) القديمة»ء وانطلقا بذلك من 
تفسيرآت لغوية حاطفة ( لمولر) متتهين إلى إرحاع الأساطير إلى تاليه 
عناصر الطبيعة: العوأاصف› الرعد. ولذا ميت نظريتهما (بالنظرية 
الجوية). 


من ناحية أحرى جاء افانسييف متأثراً بكلا الاتجاهين» ففي الوقت 
الذي اتفق فيه مع شفارز وكون على إرحاع الأسطورة إلى تأليه الظواهر 
الجحويةء فهو لم يستبعد نظرية ماكس مولر- بل إنه اعتمد عليها اعتمادا 
كلياً في شرحه لعملية تكون الأسطورة وذلك على ساس نظريته قي 
(اعتلال اللغة). ولقد اعتبر إن الكمال " المادي ني لغة ما يتناسب عکسیا 
مع مراحلها التارينية وكلما كانت الفازة الي تدرس موغلة في القدم 
کلما کانت مادتھا وأشکاطما آکٹثر غنی """ فتطور اللغة يحمل معه ها 
التشتت والغموض يغلفان من ثم تدرا العاني الأولية للحديث القديم» 
ومن هنا تنشاً عملية الخداع الأسطوري ال لا يعكن تفاديها. 


بمكننا ذكر سبنسر بهذا الجالء الذي وصل - وان كان من منطلق 
آحر - إلى نتائج قريبة من التفسير الذي صاغته المدرية اللغوية الميثولوجية 
لدشأة الأسطورة. ففي معرض نقده لآراء المدرسة (الحيوية ) الي اعتيرت 
الأساطير نتيجة التباس عقلي يسبغ فيه الإنسان (الروحية ) على ظواهر 
الطبيعة» فتصبح مقدسة لديه» إن سبنسر يذهب إلى أن الأسطورة ما هي 
سوى نتيجة التباس لغوي في أماء الاسلاف المقدسين» فالإنسان البدائي 
کان يسمي اسلافه المقدسين لدیه باسماء ظواهر الطبيعة» فالبعض يسمى 
نحما والآحر غراً والثالث قمرا .. ومع التطور التارجخي نقل الإنسان اتحاه 
تقديسه وتعظيمه من الاسلاف ‏ أصحاب تلك الأماء الحقيقية - إلى 
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الأشياء المسماة بتلك الأسماء نفسهاء ومن هنا نشأت فكرة إعلاء شأن 
ظواهر الطبيعة ال ستنسج عليها حكاياته الاسطورية والاعتقادية."". 

في إطار تقييمنا لنهج هذه المدرسة »› يكن الذهاب مع سوكلوف» 
إلى أن عرض آفكار هذه المذرسة كاف وحده لنقدها ودحضها. فكلا 
الالتجاهين الشمسي والحوي حددا الأسطورة في دائرة ضيقة جحد 
(الظواهر الطبيعية) وركزا "على المادة ذاتها راللغة ) من دون ارتباطها 
بابجتمع» أي بالإنسان حامل هذه المادة"“" مستندين بكل هذا إلى فهم 
حاطىع للتاريخ بشكل عام» ولتاريخ اللغة بشكل حاص. ولذا فلم يكن 
ذه الطريقة قي التفسير سوى طابع وقي وهي هذا ملغاة منذ عشرات 
ال ۲۵ 


على حساب الأحطاء الكبيرة ال قامت عليها المدرسة الميثولوجية 
اللغوية وقي إطار إعادة النظر بأسسها جذرياء نهضت المدرسة الانتشارية 
ال يطلق عليها أحياناً اسم (المدرسة التاريخوجغرافية) فعلى أساس تقدم 
العلم والاحتكاك الواسع بشعوب الشرق عن طريق التوسع التجاري 
الاستعماري صار من الستحيل فهم التشابه الكبير بين أساطير كلا 
العالمين» عن طريق المدرسة اللغوية بتفسيراتها الساذحة» وهكذا ظهرت 
الدرسة الانتشارية في محاولة جديدة لفهم الفنون الشعبية (الفول و كلورية ) 
ومن جلتها الأساطير على أسس حجديدة. 

لقد اعتمد تفسير المدرسة الانتشارية لتشكل الأساطير على 
التسحديدات المغرافية - التاريخية - استنادا إلى التشابه القائم بين الأساطيرء 
وصرفت جهودها إلى جع الأساطير ووضعها في مواقع انتشارها على 
الخريطة الجحغرافية» لتزسم بعد ذلك عملية انتشارها بالاستعانة بالمعلومات 
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التاريخية الحغرافية معاء ومن هنا مصدر شهرتها برسم حرائط جغرافية 
عليها اللخطوط المستقيمة والتعرحة الي تشر إلى طرق واتجاه انتقال 
اموضوعات الأسطورية. فالمستشرق الألماني (تيودور بنفي) لاحظ 
التشابه القنائم بين الحكايات الأسطورية الأوروبية» والسنسكريتية 
وحكايات بلدان الشرق» وأرحع ذلك إلى الصلات التاريخيةء ال هيات 
ظروقاً استعارت فيها الشعوب بعضها عن بعسض حكاياتها 
الاسطورية ر3 0 

إن عصر الإسكندر المكدوني وما قبله»وما بعده العصر الملييْ» وفازة 
الحروب الصليبية كلها أوضاع تاريخية شكلت (كما يشير بنفي) روافد ' 
قوية للاتصال الحضاري بين عوالم العصر القديم» ولقد كانت الهند 
القديمة المستودع الرئيسي للعوا لم الفولكلورية والأسطورية" ومن المند 
أ رحلت الحكايا الأسطورية إلى فارس والحزيرة العربية وفلسطين ومنها إلى 
غرب أوروبا ولقد لعبت الشعوب المهاحرة كالعرب واليهود دورا كبيرا 
في نقل الحكايات الغرافية "“ أما مؤسس المدرسة الانتشارية الانكليزية 
اليوت سميث» فهو لم يقتصر على القول بأن العناصر الفقافية المشابهة في 
حوض البحر الأبيض المتوسط وافريقيا والشرق الأدنى والمند ذات أصل 
مصري» بل ذهب إلى إن العناصر المماثلة في ثقافات أندونسيا وماليزيا 
والامريكتين تتبع نفس المصدر.*"'. 

يعكن القول - بعد المقارنة مع تفسيرات المدرسة الميثولوجية اللغويةء 
إن نظرية الاستعارة قد نهضت على أرضية أكثر واقعية» فلقد وحهت 
شكوكا قوية حول الأصول الفردانية للفلكلورات القوميةء الي قالت 
بها المدرسة الرومانسية» ولكنها في أغلب دراساتها" لا يوحد أي ذكر 
للأفراد الذين استعملوا الأشياء أو مارسوا العادات المدروسة"*". 


e۸ 


لقد أغرقت نفسها في الت ر كيز على عملية الانتقال» دون الاهتمام 
استعارته ها. وكما قال بليخانوف: "لقد كانت ثمة عحاكاة في كل في 
كل مكان. ولكن بين انحاكي وبين النموذح الذي اكيه كل ذلك 
الفارق الذي بين الجتمع الذي أنحب _ الحاكي ‏ وبين امجتمع الذي عاش 
النموذ (fe jn‏ : 
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اهوامش 
١‏ د. فواد زكرياء الفكر العلمي» اججلس الوطي للفقافة والفنون رالآداب» الكويت» 
۱۷ء ص 1۰ . 

۲ - سيينوزا» رسالة في اللاهوت والسياسة» ترجمة د. حسن حنفي» الميعة المصرية العامة 
للقأليف والتشسء القاهرة» ۱۹۷۱ء ص .٠١١‏ 

۳ ۔ ارنست كاسيرء مدحل الى فلسفة الحضارة الانسانئية» ترجمة احسان عباس» دار 
الاندلس» بیروت» ۱۹٦1۱‏ ص .٠٤٤‏ 

٤‏ - جان ادوار ستبله» الفكر الالماني من لوثر الى نيتشه» ترجمة تيسيير شيخ الارض» 
وزارة الثقافة » دمشق» 1۹٦۸‏ ص ۷۷. 

ه - روجيه جارودي» ماركسية القرن العشرين» ترجمة نريه الحكيم» دار الطليعة › 
بیروت» ۰۱۹۷۱ ص ٤۳‏ . 

- حورج طرابيشي» الما ر كسية والايديولوجياء دار الطليعة» بیروت» ۱۹۷۱ء ص .١٠١‏ 

۷ - المصدر السابق» ص ۲". 

۸ - الفكر الالماني من لوثر » مصدر سابق» ص ۹۲. 

٩‏ - يوري سوكولوف» الفولكلور- قضاياه وتاريخه» ترجمة حلمي الشعراوي وعبدالحميد 
حواس» اليعة المصرية العامة للتأليف والنشرء القاهرة» ١۱۹۷ء‏ ص .٠١‏ 

٠١‏ - جان هييرليت» مدحل الى فلسفة التاريخ عند هيجل» ترجه انطوان “مصي» وزارة 
التقافة » دمشق» دمشق»› »۱۹٦٩‏ ص٤۲‏ . 

.۳۲ ٤ عبدالر من بدوي» شلينغ» دار النهضةء القاهرة» ص‎ - ١ 

-١‏ ويليام ك. وزات وكليدث بروكس» النقد الادبي جزء ثالث» ترجمة الد كتور 
حسام الخطيب وي الدين صبحي» ص ٥٤١‏ . 
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۳ _ فريدريش فون دير لاين» الحكاية الخرافية» ترجمة د. نبيلة ابراهيم» دار القلْ 
برو نت ۱۹۷۲ ص ٤‏ ۲. 

٤‏ - النقد الادبي»ء مصدر سابق» حرء ثالث» ص٣٤‏ د. 

.۲۳ الحكاية الثرافية» مصدر سابی» ص‎ _ ٥ 

١‏ - جان بوتول» تاريخ علم الاجتماع»ء ترجمة د. محمد عاطف غيث الدار القومية 
للطباعة والنشرء القاهرةء ٤‏ ١٠1۹ء‏ ص .۹١‏ 

۷ - ارنولد هاوزرء الفن وايجتمع عبر التاريخ جزء ثانء ترجمة د. فؤاد زكرياء الميعة 
المصرية العامة للقاليف والنشرء القاهرة» ۱۹۷۱ء ص ؟۸. 

۸ - حجان جاك روسوء اصل التفاوت بين الناس» ترجمة عادل زعيترء ار المعارف .عصرء 
القاهرة» ۱۹۰١ ٤‏ ص ٠۲١۳‏ 

۹ - رشدي الصالى الفدون الشعيية › وزارة الثقافة والارشاد القوميء القاهرة» ص .٠١‏ 

,5٥ المصدر السابق» ص‎ _ ٠ 

.۷١ الفولکلور» مصدر سابق» ص‎ - ١ 

.۸٥ المصدر السابق» ص‎ _ ٢ 

۴۳ _ د. محمد عبدا لله درازء الدين _ محوث نمهدة في تاريخ الاديانء الطبعة العالمية 
القاهرة» ۱۹۰۲ء ص ۱۲۸. 

4 - محمد فهمي حجازي» اصل النبوية في علم اللغة والأسطورةء عام الفكس الجلد 
القالثت» العدد الارل» ۱۹۷۲ء ص ١١آ٠.‏ 

.۳۸ الحكاية الرافية» مصدر سابق» ص‎ ٥ 

۹ - الفولکلور» مصدر سابق» ص .٠۲‏ 

۷ _ الحکایا اللرافیة » مصدر سابق» ص ۳۹/۳۰ والفلکلور» مصدر سابق» ص ۹۲. 

٨۸‏ - مليفل ج. سكوفيتز» اسس الانتروبولوجيا الثقافية» ترحمة د. رباح النفاخ» وزارة 
الثقافة » دمشق»؛ ۱۸۷۲› صض۲٠۲۱.‏ 

۹ _ المصدر السابق» ص .١١‏ 

٠‏ _ ج. بليحانوف» تطور النظرية الاحادية في التاريخ» ترجمة عمد مستجير مصطفى» 
دار الكاتب العربي للطباعة والنشرء القاهرة» ۹٦۱۹ء‏ ص .٠١١‏ 
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١‏ الأسطورة والأبحاث الانثربولوجية 


تمهيد: لقد نهضت النظرية التطورية للاجتماع الإنساني» منذ القرن 
الثامن عشر: كوندرسيه. هردر. روسو... وبظهور نظرية "كانت" 
السديمية» قي نهاية القرن واليّ عززها لا بلاس " في أبحاثه فيها بعد نكون 
قد شهدنا أول تحميم نظري للوجحهة التطورية مبسوط على الطبيعة ذاته 
على حساب التصور المتحجر (النيوتوني)هاء ولقد ثبتت الاأكتشافات 
العلمية اللاحقة هذا الاججاه التطوري بإعطائه أساسه العلمي الراسخ. إن 
كان في جال علم طبقات الأرض» أو علوم الحياةء أوالتاريخ الطبيعي. أو 
أحاث دارون الي منحته أساسه التاريخي الطبيعي. 

إن بروز تلك النظريات يتوافق مع ما شهدته الأرض الأوربية» من 
تطورات عاصفة على كل صعيد» فنهضة الحياة البرحوازية ثوراتها 
العارمة ل تثرك على الأرض الأوروبية حجرا على حجر» فما کان قید 
الاحتمال صار واقعا صارخاًء وبدا کل شيء یکشف فيه عن نفسه 
ویدل على تاريخه. 

وكما ان تشريح الإنسان هو مفتاح تشريح الفرد» فتشريح الجتمع 
البرجحوازي أعطانا مفتاح تشريح الجتمعات القليعة كلها. فلا غرابة 
رالحالة هذه» من أن تغدو فكرة التطورء الفكرة السيطرة بلا مازع على 
مناخ الثقافي للقرن التاسع عشر. أما الخلاف فسينصب حول فهم سس 
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عملية التطور وماآهها. فإذا كان الباحثون الحافظون قي حديتهم عن النمو 
التارجخي للمجتمع لم يتجاوزوا مقولات اجحتمع البرجوازي. معتبرين جميع 
الأشكال الاجتماعية القديعة مراحل تمهيدية مبكرة للمجتمع البرحوازي 
الناضج» فإن المناهضون له فسيخحضعون هذا امحتمع ذاته لمبضع نقدهم 
التاريخي إياه. 

لقد شكلت نظرية سان سيمون حول اججتمع الصناعي في هذا 
الجال _ مفترقا نظريا حادا . کی أوغست كونت الجانب احافظ منهاء 
بصياغته نظرية استقرار النظام الاجتماعي البرحوازي أما ما ركس فقد 
دمج جانبها الثوري» في إطارنظريته النقدية النافية هذا النظام ذاته. 

هذان الموقفان النظريان سيلونان الصراع الايديولوحي الداثر حول 
تحدید مفهوم الاجتماع الإنساني حتى ستينات هذا القرن حيث سيطغى 
تدر يا في قلب هذا الصراع الحانب السكوني الحافظ في الفكر الغربي 
على حساب حسه التاريخي» كما سيظهر جليا في دائرة أمحاث الاتحاه 
الوظيفي والبنيوي للعلوم الإنسانية. 
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الانشربولوجيا التطورية. 

م تكن الأبمحاث الأنشربولوجية بعيدة عن ت ركيب هذه اللوحة 
الفكرية ففي منتصف القرن التاسع عشر وتحت تأثير النزعة التطورية 
نهضت الأبحاث الاشربولوحية. ورواد هذا العلم:تايلور. لانسج. 
ماکلینان. مورغان. فریزر. کانوا تطورین. محملون باستفناء مورغان - 
وجهات نظر مثالية لعملية التطور على غرار كونت. منطلقين من فكرة 
ام ركرية الأوربية: فا لحضارة الأوربية ال جحد أصوما في الحقبة الوحشية 
البدائية تشكل بالدسبة هم قمة التطور ومنتهاه. آما ثقافات الشعوب 
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الأحرى فهي تعكس الدرجات الواطعة لسلم التطور الصاعد من 
الوسحشية إلى الحضارة. ۹ 

لذا فقد ارتكز حل اهتمامهم حول الثقافة البدائية بقصد معرفة 
أصول النظم الأوربية السائدة الي تتمظهر فيها (الطبيعة البشرية) بكامل 
تحليهاء بقدر ما تحد بذورها الأولية ف المرحلة البدائية» مستندين فى 
أمحائهم هذه إلى المنهج المقارن» وذلك باتباعهم طرق المقارنة بين تطور 
النظم والعقائد بتظاهراتها المتلفة لدى الشعوب المحتلفة بغرض وضع 
سلسلة تمشل المراحل المتعاقبة لتلك التطورات مستعينين عا موه الراسب 
الفقافيء أو بقايا الثقافة ال ماتزال حية في قلب الجتمعات الحالية". قي 
هذا السياق العام أتت دراستهم لأساطير الشعوب المحتلفة كحلقة بدائية 
في سلسلة التطور اللقافي للبشرية» ولتظاهر الحياة الروحية للإنسان 
البدائي»ء صابين بذلك الكثير من الجهد لمعرفة أساطير الشعوب وآلية 
تشكلها وعلاقة ذلك بالظروف البدائية لحياة الإنسان فتميزت أبحاثهم 
عن الأبحاث الفولكلورية العروضة سابقاً بالحدية والدقة العلمية أيضاً. 

أغوست کونت: 

لا بمكنناء قبل ال حديث عن آراء العلوم الانثربولوحية في الأسطورة 
عدم التعرض» لأغوست كونت لا لكونه قد أثر في تلك الآراء عن طریق 
نظريته المثالية العامة للقطور .عراحلها الثلاث: دين. فلسفة. عل والي 
صاغها على ساس موقف الإنسان النظري من العام بل لأن له كذلك 
آراء حاصة في الأسطورة بسطها من حلال دراسته للمرحلة البدائية من 
التطورء الي و مها بالمرحلة الدينية.. قسم كونت الفترة الدينية - إلى ثلاث 
مراحل: تبد بالمرحلة الفيتشية» تلك النرعة الفكرية الي أسبغ الإنسان 
فيها على الطبيعةء والأشياء الحيطة به» حیاة کحیاته يخافها ویکرههاء ثم 
احتفت تلك الترعة حين اعتقد الإنسانء أن القوة نفسها توحد فى 
الأشياء المتشابهة وبذلك الاعتقاد حطا الإنسان الخطرة الأولى حر 


“٤ 


الاستقلال الفكري فبرز الاعتقاد بتعدد الآهة على حساب النزعة 
الفيتشية الى تطورت بدورها عبر مراحل عديدة إلى ديانة توحيد كانت 
البروتستانتية ذروتها. 

إن كونت علارة على جعله الأفكار تتطور وتتباين بفعل التوالد 
الذاتي .ععزل عن أساسها المادي» وججعله الأسطورة توازي المرحلة 
الدينية» حاصة الفيتشية» ومرحلة الاعتقاد بتعدد الآلمة» يكون قد اعتير 
لحظة المخالية الدينية قي الأسطورة سابقة في الهيمنة على لحظتها المادية. 
لأنه بالأساس لم يجاسب الفكر الأسطوري على ساس تطور العمل 
الإنساني و كصورة عنه بل وضعه والوعي الاجتماعي بشکل عام» خارج 
إطار العلاقة الحدليةء بين الإنسان وعالمه الي سينظمها ويجددها طابع. 
عمله الاجتماعي أساساًء فلم يدرك مغزاه ووظائفه بالنسبة للانسان 
القديم. 

لقد كان لكونت تأثيره على رواد الأنثربولوجيا حاصة نظريته المثالية 
العامة للتطور التاريخي» ولكن وعلى الرغم من هذا التأثير» ظلت أبحاثه 
يغلب عليها الطابع الواقعي. 

ادوار بیرنت تایلور(۱ ۱۹۹۷۰۹۸۲) 

لقد انصبت دراسات تایلور وتابعه الاسکتلندي اندرولانج» كما 
هو الجحال عند مورغان ميث وماكلينان وفريزر على الثقافة البدائية 
بقصد معرفة أصول الثقافة الراهنةء وي هذا السياق العام عاينوا الفكر 
الأسطوري» كحلقة في سلسلة التطور الثقاقي للانسانية. 

أما بالدسبة لتايلور» فقد تطورت نظريته حول الأسطورة مع تطور 
وتعمق أماثه إلى أن وصلت إلى صيغتها النهائية في كتابه (الثقافة البدائية) 
الذي ارتكز فيه على نظرية (الانيميز)-(حيوية أو روحية الطبيعة) لفهم 
عا لم الأسطورةء ولقد كان يرتكز في تصنيفه الأول للأساطير على قاعدة 
واقعية أو عدم واقعية الحدث الأسطوري» وعلى هذا الأساس قال بأن 
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هنالكڭ: أساطير نقية: هي من احازاع الخيال امحض» وأساطير غير نقية: 
حبکها الخیال اعتمادا على ساس واقعي» منها أساطر تاريخية تعتمد 
أحداث واقعية حرت في الماضي» ومنها ( أساطر الملاحظة): تنشاأً من 
حاولة تفسير الرحل البدائي لاظواهر والأحداث. إن تايلور ما لبث ان 
ينبذ هذا التصنيف بعد أن قال برو حية الطبيعة (الانيمين). تلك النزعة 
الى كانت فلسفة الإنسان في العصور البدائية وال نهضت على أساسها 
أساطيره. 

يشير تايلور إلى أن الأساطير رافقت الإنسان في روف حياته 
البدائية الوحشية» الق ما تزال آثارها مائلة عند الشعوب واطعة التطورء 
وعند الشعوب المعحضرة على شكل رواسب» أو بقايا ثقافيةء وبالقالي 
فهي تستند على المبداً العام» الذي تقوم عليه الحياة الذهنية البدائية ذاتها. 
أي مبدأً حيوية أو روحية الطبيعة. ذلك المبداً العام» الذي تقوم عليه 
الحياة الذهنية البدائية ذاتهاء أي مبدأً حيوية أو روحية الطبيعة. ذلك 
المبدأء الذي استمخحلصه الإنسان البدائي من اعتقاده بواقعية الحياة المزدوجة 
ال يحياها: في النوم وفي اليقظةء فأحداث الحلم تعادل بواقعيتها أحداث 
حياته الواقعية فعلاء من هنا أتى اعتقاد الإنسان البدائي بوجود كائنين 

فيه: الحسد ويلتصق بالمكان الذي ينام فيه» والنفس الي تملك المقدرة 

على التنقل تا ركة المحسد مؤقتا كما يتجلى ذلك قي الحل» ونھائیاً کما 
في حال الموت(© 

خخلص تايلور من هذاء إلى ان الإنسان البدائي يعمم فكرة الروح» 
اللستحلصة من بحربة الحلم» والموت» على الطبيعة ال حوله مصبغا العام 
كله بظواهره المحتلفة بالروحية» تتقمصه قوى مستقلة عنه»ء تسيطر عليه. 
تملك قدرة الإيذاء والمساعدة» ويرجحع مايصيبه من نفع أو ضرر إلى 
الأرواح الصالحة منها أو الأرواح الشريرة. هذا الاعتقاد (بحيوية ) الطبيعة 
وتقمص الأرواح بحمو ع الظواهر الحيطة بالإنسان البدائي» جعلته يتعامل 
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مع ظواهر العالم» من شس وقمر وجوم ونار وزلزال وريح وبراكين 
وفيضانات» ككائنات مليعة يال حياة مثلها مثل اللإنسان» ما يدفعه إلى نسج 
الحكايات حوهاء وحول أفاعيلها الي تتشابه بصورة مكبرة مع ما يفعله 
الإنسان» وكما يقول بريتشارد: "ان تايلور حاول رغم الحيطة أن يبين: 
إن كل العقائد والطقوس الدينية قد ظهرت ونمت من بعض الاستنتاحات 
ا لخاطعة الي بنيت على ملاحظة بعض الظواهر الروحية كالاحلام 
والرؤى والمرض واليقظة والنوم والحياة والموت. 

لقد ماثل اللإنسان البدائى قواه وطموحاته الشخحصية بظواهر الطبيعة 
الحيطة به» لذا فيحكاياته الأسطورية الي نسجها حول هذه الظواهر 
ليست بعيدة عما ائلها قي العا م الإنسانيء فتايلور يشير إلى أن "الشمس 
والنجوم والأقمار والأنهار والرياح والسحب تصبح في نظر القبائل 
البدائية عخلوقات حية» ها كيان شخحصي متميز وتحيا حياة مطابقة تماما 
لحياة الإنسان والحيوان"”“ لقد صنف تايلور الأساطير بعد أن حدد 
منشأها في مبدأً (روحية الطبيعة)إلى أنواع» حسب موضوعاتهاء أوها: 
أساطير الطبيعةء تدور حوادئها حول قوى الطبيعة الخارقةء وثانيها : 
أساطير تفسيرية هي أكثر تعقيدا من أساطر الفغة الأولىء تهدف إلى إجاد 
حلول تفسيرية راهنة لظواهر العا م. وثالثها أساطير تدور حول القبيلسة 
وآبطاهما. غير أن هذا التبويب كما يشير الد كتور أحمد أبوزيد في كتابه 
عن تایلور لا يقوم على حدود فاصلة بین کل نوع. 

يعكن القول: أن تايلور حاول بجدية عرض العناصر الأساسية الي 
تقوم عليها الأساطير مثل إسباغ الحياة الشحصية والذاتية على مظاهر 
الطبيعةء والمبالغة والتهويل في الوصف. أو إصباغها بأسماء الأعلام 
وأبطال القبائل ا-لخارقين» واستغلال الأسطورة في وضع التعاليم الخلقية أو 
استحضار الأحداث التاريخية عن طريق الخيال الجامح. إلا أنه استند إلى 
رافعة نظرية لاقت النقد لاحقا. فمفاهيم مشل (الروح» التفس) علاوة 
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على كون فكر الإنسان البدائي لم يصل إلى درحة من التجريد والتعميم 
ليصو غ مفاهیم کهذه» فعللاقته بالعا م تتسم بالمياشرة»› وحدود ادراکه 
للمسافة بين الذاتي والموضوعي ترتکز إلى هامش دا بسیط» فکما 
يول فراتكفورت بق ان الإنسان البدائي لا يعرف عالما جامد أبدا. 
وهذا السبب عينه "لا يشخحص" ظراهر الحمادء ولا علا عالما فارغا 
بأشباح الموتى. كما تريدنا الروحانية: أن نعتقد" © 

اندریه لانج: 

لقد قاسم لانج أستاذه (تايلور)» انتقاده منهج - مولر اللغو ي» الذي 

فهم الأسطورة على ساس واقعة اعتلال اللغة أو انحطاطهاء منطلقاً من 
وحهة نظر تايلور ذاتهاء الذي اعتبر فيها الإنسان» قد أضفى قي مراحله 
البدائية الصفة الروحية على الظراهر الحيطة به» وأكد متفقا مرة أخحرى 

مع تايلور علىنظرية التوالد الذاتي للموضوعات الأسطورية والخرافية» 
رلک حالف استاذه» بإعطائه الأسبقية التارينية للدين على الأسطورة» 
معتيرا الأساطر الي تدور حرادثها أساساً حول قوى مشخحصة» حلت في 
مرحلة لاحقة»ء بدل القوى ايبجردة السائدة في المرحلة الدينية. وذلك 
التماساً من القوى الأسطورية المشحصة» بعد أن أصابها شعور بالنيبة من 
القوى الحردة. 

إن لأنج وضع تناقضاً مطلقاً بين التصور الديي القائم على العقعل 
والسمو والرفعة الروحية وبين التصور الأسطوري الذي اعتيره تتاحا 
للمحيلةء تدفع إليه النروات. 

و كما يشير الدكتور حشاب فان الإنسانية بنظر لانج» بدأت عيشها 
في مرحلة دينية تتصف بأسمى المعاني» ولكن عدم تلبية مطاليها الكثيرة 
دفعها إلى التماس تحقيقها من موجحودات حفية ذات صفة طلسمية 
وکانت أرل مه اارحردات هي الاشباح والقرائن. . أو معنى أدق 
النفوس الي ستأحذ ها أشكالا عختلفة“. 
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فعلى أساس سقوط وانحلال فكر الإنسان بابتعاده عن الدين» صاغ 
اعتقاده الأسطوري وحكاياته الأسطورية بعد هذاء لن نحازف) إذا قلنا: 
ان نظرية لانج هي تطوير انحطاطي أو طبعة منحطة لنظرية أستاذه الكبير 
تايلور. 

:)۱۹ ٤١٩ -۱۸٥ ٤( جیمس فریزر‎ 

إن فريزر ينطلق من مقدمات تايلور ولانج نفسهاء في وحدة الطبيعة 
الإنسانية» والتاريخ الواحد» والنظرة التطورية معتمدا المنهج ذاته»ء المنهج 
المقارن» وعلي الراسب الثقافي» شاهد الاي قي الحاض» قائلا: هتاك 
تشريحاً مقارنا للعقل» كما أن هناك تشريا مقا رتا للج ۵ 

لقد حدد فريزر مراحل التطور الي مرت بها البشرية» على ساس 
وحهات نظر الإنسان المختلفة للعا م السحرء الدين» العلم. 

فالسحر عند فريزر يشل الوعي البدئي لللإنسان» ثم يليه الدين ثم 
العلم مقررا بذلك أسبقية ية المرحلة اللادينية قي تاريخ الوعي الاحتماعي 
الإنساني» يقول في ذلك" إن السحر أقدم من الديتن في تاريخ 
الإنسانية... 

وإن الإنسان عمد إلى إحضاع الطبيعة لرغباته باستخدام التعاو يذ 
والطلاسم وحدها قبل ان يعمل على التقرب من الآلهة... واولا 
استرضاءها عن طريق السلوك الهادئ الدقيق الذي يتمشل قي الصلاة 
وتقديم القربان". 

ولقد قارب فريزر بين السحر والعلم» ووضعهما بالتقابل مع الدين» 
لأن الدين يقوم على تصور قوى عاقلة تدحكم بالعالم يتم التقرب منها 
والتأئير عليها عن طريق الصلاة والقربانء بينما يشازك العلم والسحرء» في 
افتراضهما أن القوانين الي تتحكم بالعالم لا شخحصية ولا عاقلة". ومن 
هذا كان الدين الذي يفرض حضو ع العام لعوام وقوى مدركة يمكن 
إقناعها بتغيير أهدافها واغراضها يقف موقف العداء الصريح من السحرء 
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وكذلك من العلم لأن الاثنين يسلمان بأن أحداث الطبيعة تتحدد ليس 
تبعا لرغبات ونروات الكائنات الشخحصية بل تبعا للقوانين الثابتة الصارمة 
ال تعمل بطريقة آليةء وإن كان هذا ابد يوجحد بطريقة ضمنية فقط في 
السحر بينما هو صريح وواضح في العلم" “.إن فريزر يحصر المبادئ الي 
يقوم عليها السحرء في مبدأين أو قانونين: قانون التشابه وقسانون 
الاتصال. يحاول البدائي بالاستناد إلى القانون الأول (قاتون التشابه أو 
الشبيه ينتج الشبيه) أن يصل إلى هدفه (الصيد مشلا) عن طريق محاكاقه 
فعل الاصطياد ذاته» وبالاستناد إلى القانون الغاني (قانون الاتصال) 
يفرض تأثيره على شيء أو شخص ماء جخلق تأثيره الفعلي على ما يتصل 
بالشحص نفسه (ظفره شعره...اخ) وعلى هذا الأساس يسمي فريزر 
التعاويذ والطلاسم القائمة على قانون التشابه بسحر المحاكاة» والسحر 
اللستند على قانون الاتصال بالسحر الاتصالي. 

يشير فريزر إلى أن الإنسان البدائي يعتقد بطريقة ضمنية غير واعية.. 
إن المبادئ الي يستخدمها في مارسة قوته السحرية هي ذاتها المبادئ الي 
تنظم عمليات الطبيعة والسلوك الإنساني" فإن السحر نسق كاذب زائف 
للقانون الطبيعي مثلما هو موجه ومضلل للسلوك. إنه علم كاذب زائف 
بقدر ماهو فن عقي "° 

يعتبر فريزر أن ممارسة السحر بشكليه الاتصالي والحاكاةء فا هو 
تطبيق حاص لأحد قانوني الفكر الأساسيين وهما تداعي المعاني عن 
طريق التشابه وتداعي المعاني عن طريق التجاور أو الاتصال في الملكان 
والزمان. وليس نة ما يعيب مبادئ التداعي قي هذا ٠‏ فالواقع إنها 
مبادئ جحوهرية وأساسية تماما للتفكير الإنساني وإذا تم تطبيقها بطريقة 
سليمة فإنها تؤدي إلى العلم بينما تطبيقها بطريقة غير سليمة وغير 
مشروعة يؤدي إلى السحر" ”“ وعلى أساس ميادئ الفكر السحري 
هذه» نهضت الحكايات الأسطورية فلقد تضمنت الطقوس الأأسطورية 
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الملقامة بقصد التأثير على ظواهر الطبيعة وما يدور منها خحاصة على موسم 
الخصب ر( كطلب المطرء والعواصف»› رالشمس) تضمنت هذه الطقوس 
أسلوياً سحريا للتأثير على الراقي فكانت تطبيقاً جماعياً لأحد قانوني 
السحر. قانون التشابه وقانون الاتصال. 

لقد كان أجدادنا من خلال طقوسهم المقامة حول فصل النماء 
واللنصب» لون قوى الزرع والخضرة على شكل ذكور وإناث من 
بينهم. فتقام الطقرس الحماعية حول زواجحهم» عاکاۃ منهم لزواج" آة 
الغابات (تطبيقا ضمنيا لقانون سحر الحاكاة) وعن طريق هذا الزواج يتم 
الخصب. إنه رمز تمثيلي للحصب. 

إن فريزر يعتقد بأن السحر يتضمن عقيدة محددة قي نظام الطبيعة 
تقف عليها الحكايات الاسطورية» مشل 2 مشل الزواج التمثيلي لالهة الزرع 
رالغابات. إلى تقديم القرابين للشمس بغرض جحديد طاقتها مع ما يرافقه 
من طقوس تثيلية تحاكي ما يراد من الشمس» أو الطقوس التمثيلية المقامة 
حول ظواهر الطبيعة الأحرى للتأثير عليها .عحاكاة ما يراد منها. كل هذه 
الطقوس السحرية كانت المحنين الذي نهضت عليه الحكاية الأسطورية. 

ولذا فالأسطورة لا تتعدى أن تكون عند فريزر سوى تفسير تمثيلي 
للطقوس السحرية ال رافقست الإنسان في حياته البدائية» أو صورة تثيلية 

يشترك فريزر في الخطاً الرئيسي الذي وقع فيه تايلور ولانج في 
دراسته الظواهر الفكرية› وذلك پتصوره لوحدة العقل»› ووحدة تلور 
البشر حارج شرطها التارخي. ولكن أبحاث فريزر تضمنت الكثير من 
الواقعية» لقد ربط الأسطورة بالمعاش وجعل الأسطورة الي تقف على 
امار سات السحرية عضن تزعة ماديت كما أكد أ بقية ية هذه اللحظة 
في الوعي الإنساني» كما امتازت ائه بالشمولية والحذرمن 
الاستنتاحات النظرية المتسرعة. 
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ركان له تأثير حسوس على روبرتسون “ميث. الذي ربط الأسطورة 
بالشعيرة أو الطقس» كما اعتمد عليه /فرويد/ في إنشاء نظرية الحضارة. 

۲- الانشربولوجيا الوظيفية: 

بالتواقف مع نهاية القرن التاسع عشر وتحول النظم الغربية إلى شكلها 
الناز ع للسيطرة والتوسع» تعمق الاتجاه المعادي للنظرية التطورية قي الفكر 
الغربي» وللتزعة التاريخانية» لينصب الجهد على معرفة علاقات التق ابل 
والتساند الوظيفي لظواهر اجتمع المختلفة» ن هلة اجتماعية معطاة حارج 
سياق تاريخهاء ولقد كانت المدرسة الوظيفية ال نقلت الاهتمام من معرفة 
أصنول النظم إلى تحديد كيفية عملها وتأثراتها الوظيفية التقابلة حير مثال عن 
الاجحاه النظرى الحديد. 

يعكن القول: إن الوظيفية تصدر مباشرة عن أبحاث دو ركايم بغض 
النظر عن أصوهها الفكرية البعيدة الي يرجعها البعض كالدكتور عاطف 
وصفي إلى "مونتسيكيو" الذي أشار في "روح القوانين' إلى ارتباط الظواهر 
الاجتماعية بعضها بيعض في ججحتمع ما ارتباطا وظيفياء أو إلى هربرت سبنسر» 
كما يقول بذلك "بریتشارد" مستندا علی ما قرره "سبنسر" من ان تطور 
الاجتماع الإنساني هو استمرار طبيعي لازم عن التطور العضوي» وإن 
التطور ذاته يعمق تقسيم العمل» كما يعمق بتفس الوقت ترابط أحزائه. بغخض 
النظر عن هذا "فدو ركايم" هو الذي منح اللنطاب الوظيفي» وأعطاه أسسه 
التظرية»ء ومارس تأثيره الفعّال على رواد الانثربولوحيا الوظيفية أمثال 
"را دکلیف براون" "وما لینوفسکي" "وليفي برول . 

إن الوظيفية - الي هي بالتحليل الأحير فلسفة الوضح الراهن - 
ارتكزت على معرفة الكيفية الى يعمل بها النظام في الترايط الوظيفي 
أظواهره› متناسية إن ما هو وظيفة» بالنسبة للمجتمع»› علارة على عدم 
ثباته تاريخيا ‏ يختلف تحديده باحتلاف الفعات أو الطبقات الاجتماعية إن 
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امدرسة الوظيفية لم تقتصر أبمحاثها على الوضع الاجتماعي المعاصر»ء بل 
نقدته بتعرضها للأساطر لمعرفة وأظائفها فى المحتمعات القديمة البدائية. 
ناقلة احطاءها المنهجية إلى هناك. 

آمیل دو رکایم (۱۹۱۷-۱۸۰۸): 

م يهتم دو ركايم بالمشكل التاريخي للظاهرة الاحتماعية ولا بأسلوب 
الانتاج الاجتماعي أو بالفغات والطبقات لمر تكزة عليه» فكما إن الحياة 
النفسية ليست مشتقة من الخلية اشتقاقا مباشراً. فما هو اجحتماعي _ 
مستقل كذلك عن الأفراد وحارحي بالنسبة لمشاعرهم. °° 

إن الاجتماعي عند دور كايم سابق على الفردي» ويرتكز ويتحدد 
بالقتصررات الجماعية الكبرى. الى تشکل الوعي الاجتماعي. فالتصورات 
هي لحمة الحياة الاحتماعية»..ووظيفتها استمرار الحشد وتماسكه» لذا 
فالطوطمية» الي اعتبرها "دو ركايم" أقدم الديانات على الإطلاق» وتدور 
حول عبادة طوطم معين: نبات» حيوان. .هي الحتمع يرمز إليه بالطوطم 
مركز التقديس» فالقبيلة في تقديسها للطوطم إغا تقدس حياتهاء فالطوطم 
lL‏ هو إلا تحسيد مادي أو رمز "للمانا" الروح الثابتة في أرجاء الكون» 
وهي بالتحليل الأحير اسقاط الروح الحماعية على الكون» أو تعبير مؤ كد 
على العقل المحمعي» أوالعقل الجمعي في صورته الغيبية. والطوطم الذي 
يبدو رمزا لقوى غيبية» هو عند " دوركايم" روح العشيرة مرموزا إليها 
به لذا فالعشيرة الي تقدس الطوطم إنما تقدس نفسهاء فالطوطم له وظيفة 
جع العشيرة وخلق الوحدة المعماسكة بداحلها. إذ إن العقل الجماعي ‏ 
کما یشیر "دو ر کایم' يلجا للوسائل التاجعة لحفظ وحدة الجماعة. إن 
مصدر الاحترام المعطى للطوطم ما هو إلا تتيجة الإحساس بقوة أحلاقية 
تفرض نفسها فرضا على الأفرادء ولقد أحسٌ بهذه القوى الأحلاقية كل 
فرد من الجماعة البدائية» وعلى الأخحص› في الاحتفالات الطقوسية 
الملتكررة الي يقيمها الإنسان البدائي. ويشير "دوركايم" إلى ذلك بقوله: 
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إذا معنا في درس الأصول الاحتماعية الي تعيش فيها أمثال هذه القبائلء 
رأينا أن الأعياد تتناول قسماً کبیرا من حیاتهاء وأنها تقضي أياماً بل 
أسابيع بكاملها في رقص وهرج ينتج عنها نوع من القوى الکهرياية 
بعل الحتفلين في حالة لا توصف من التحمس* تلك الحالة الي تهيمن 
عليها روح واحدة» عل الأفراد يعتقدون جود قو خلقيه اریی 
عنهم تراقبهم وتؤثر على أعماهم» هذه القوة الخلقية تنخذ الطوطم رمزا 
هاء وجحعل من تقديس الطوطم تقديسا ها. 

إن الأساطير ال ييحثها دو ركايم» في هذا السياق» ليست هي الأحرى ی 
سوى تفسير لعبادات ترتكز على الحشد الاجتماعي أكثر منها تفسيرا ماورائيا 
للتاريخ. وأحداثها انعكاس للوضعية الاجتماعيةء وووظيفتها لا تخر ج عن تأمين 
وحدة اللحماعة باعطاتها الواقعة الأحلاقية قوة إلزامية. فدو ركايم يعنقد أننا لا 
نستطيع إن نعلل الأسطورة بالتفتيش عن مصدرها في العام المادي لأن مشال 
الأسطورة الحتق هو الجتمع لا الطبيعة» فكل دوافعها الأساسية انعكاس للحياة 
الاجتماعية» وبهذه الانعكاسات تصبح الطبيعة صورة للعا لم الاجتماعي فهي 
تعكس ملاعها الأساسية ونظمها ومعناها وأقسامها وتفريعاته““ 

لعل دوركايم لا جانب الحقيقة عندما ي كد على الطابع الاحتمساعي 
للأسطورةء لكن على ألا يرد هذا الاجتماعي إلى جملة تصورات جعية» 
او لعقل جمعي. وصحيح إن إدراك الإنسان لقوى الطبيعة يتأثر بصورة 
العلاقات الاجتماعية ولكن على أن تفهم تلك العلاقات استنادا لتطور 
واقع علاقة الإنسان بالطبيعة. إن الطبيعة واججتمع ليسا موضوعين 
حار جين بالنسبة لبعضهماء فالإنسان عل الطبيعة امتدادا لقواه» وذلك 
بتحويله ما بالعمل والممارسة التارجخية. 

- ليفي - برول (۱۹۳۹-۱۸۲۷): 

يعتير أوغست كونت استاذ ليفي برول الفلسفي» أما مذهبه الاجتماعي 
فيصدر عن دو ركايم» وعلى قاعدة هذه التأثيرات تناول بدراسته الشاملة 
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العقلية البدائية» وانتهى إلى أن العقلية البدائية: على نقيض العقلية المتحضرة» 
عاجزة عن عمليات الاستدلال المنطقي» وعلى القيام بعمليات التعليل القائمة 
على البرهان والتفكير اجحرد» فهي فكر سابق للمنطق» تعتمد التشخيص 
والتعليل الغيي لتفسر ظواهر العا م. واعتبر برول أن الفكر البدائي يسيطر 
عليه مبداً يسميه: (قانون المشا ركة)» لا يفرق فيه الإنسان البدائي بين الذات 
وموضوعاات العام ا لخارحي» ويال به العا م احسوس والعالم الغيبيء» 
والكائنات المنظورة بالكائنات غير المنظورة: "فحياة الإنسان البدائي العقلية 
تتوقف على هذه الحقيقة الجحوهريةء وهي إن العا لم احسوس والعا م الأحر لا 
یکونان في تصوراته إلا شيعا واحدأى وحمو ع الكائنات المرئية لا يتفصل عن 
مجمو الكاتنات غير الرئية» وليست هله الكانات في نظره بأقل وجودا 
ونشاطا من الكائنات امرئيةء بل إنها آكثر تأثير" ٠١‏ 
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إن برول يفترض حالة من الاتصال الداثم أو التشارك بين العام 
المرئي والعا لم غير المرئي. تهر عملية التشارك بين هذين العالين بکامل 
تحليها في الحلم» حيث يتتقل الحا لم بين العالمين متصلا بعالم الموتى 
والأشياء الغيبية بكل حرية. ” ويظهر يرول تأثيره بدوركايم عندما 
يعتبر مبداً المشاركة هذا يحمل طابع الحوية الطوطمية فالجماعات 
الطوطمية تحمل تصورات جعية واحدة كصورة عن تشاركهم ي هوية 
واحدة يكون طوطمهم الجمعي رمزا مهم » وبالتالي فالطابع التشا ركي 
لعلاقة الإنسان بالعا م ماهي إلا حصيلة رمزية لعلاقة العشيرة التشار كية 
الي لا يستطيع الفرد إدراك هويته حارحها. 
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على قاعدة هذه العقلية ما قبل المنطقيةء المستندة إلى قانون المشاركة 
برقع - برول - عالم الأسطورة» فالفكر الأسطوري عنده فكر ما قبل منطقي 
لذا تعلل الحوادث الأسطورية علل غيبية» تقوم على الصلة التشاركية الي 
تطبع علاقة الإنسان بالطبيعة وبين الظواهر الطبيعية وقواها الروحية من حهة 
أنحرى» حيث تظل المحسور مفتوحة بين هذه العوا لم تطبيقاً ضمنيا لقوانين 
التشارك الي تغلف العقلية البدائية. وکما يشر برهف ارد| کان بغي برول 
يسلم بأن المعتقداث والأساطير وعلى العموم كل الأفكار الي تسو 
الجتمعات البدائية تعكس البناء الاجتماعي لتلك الجتمعات.. وكرس نفسه 
لیبین: إن هذه العتقدات تولف نسقا متماسكاً يرتكز إلى مبداً منطقي يسميه 
اشا ركه الغيبية". 


إن برول علاوة على الفكرة الرجعية الي تساوى فيها يون العقلية البدائية 
وعقلية شعوب العا لم الالث ففكرته عن العقلية ما قبل المنطقية يدحضها العلم 
نفسه'"“ وعلى الرغم من حهوده الحبارة في فحص تظاهرات الفكر البدائي 
فقد قلل من قيمتها يإرجاعها إلى مقولة واحدة أو إلى مبدأً واحد وهو لا 
منطقيتها. علماً إتنا لو حاولنا تعريف الفكر الميثولوجحي ومقارنته با ركيب 
الفكر الحديث راي العلمي) لوحدنا أن الفروق بينهما ناجمة عن الموقف 
والمقصد العاطفيين» لا عما يسمى بالعقلية ما قبل النطقية"'؟ 


مالينوفسکي: 

لقد وصلت (الوظيفية) إلى ذروتها على يد راد كليف براون 
ومالينوفسكي حيث أحذت عندهما الدراسات الانثربولوجية الطابع ٠‏ 
الميداني ا محض» فقاد مالينوفسكي عام٤‏ ۱۹۲ مجحموعة دارسين هن دول 
الكامنولث ذا الغرض وأعاد براون تنظيم المعهد الأنشربولوحي في جامعة 
أكسفورد على ساس هذا النهج الوظيفي. ويعكن القول - في هذا ابجال - 
إن نط أيائهما المضاد للترعة التاريخية له غرض آخحر يتعدى نطاق 


۷٦ 


همهما العلمي» وهو المساهمة في حل المشاكل العملية الي كانت تعانيها 
الإدارة الاستعمارية"" 

ولقد كان مالينوفسكي اول انثربولوحي يتعايش مع الأهالي 
ويستخدم لغتهم حين قام بدراساته الي استغرقت مدة أربع سنوات 

وفي إسقاطه التاريخ من حسابه يتفق تماما مع براون " فبدلاً من تصيّد 
الأدلة عن طريق تنسيق عامل الزمنء وإسقاطه قي حوادث الماضي والمستقيل 
للوصول إل تتابع تاريخي أو تطوري» جب عليتا تنظيم العلاقات الاجتماعية في 
جحموعات (نظم احتماعية) تعيش كلها متداحلة ومتواجحدة معا في الحاضء 
وبالتالي بعكن دراستهاعن طريق دراسة ميدانية وظيفية" ٩‏ 

إن هم مالينوفسكي الأساسيء هو تحديد الوظيفة الاجتماعية لكل 
ظاهرة في تقابلها مع الظراهر الاجتماعية الأحرى وعلى هذا الأساس 
تتاول الأسطورة» ففي دراسته ها كان ييحث عبن تحديد وظيفتها في 
البتاء .الاجتماعي» ووجده ف تأمین الاستقرار للعقيدة وصون الأعحلاق 
خلت التماسك الاحتماعي لا غير» فهي عنده لا تحمل جحد ذاتها أية دلالة 
سيكولوجية عميقة ولا کن اعتپارها سجلاً تاريضيا لأنها بالأساس تلعب 
في حياة الإنسان البدائي دورا ذرائعيا» تروی لتزسیخ عاداته وعقائده 
السائد o;‏ 

فالأساطير بالتحليل الأحير " تقوم في الثقافة البدائية بوظيفة لا غنى 
عنهاء فهي تعبر عن العقيدة وت زكيها وتقننهاء وتصون الأحلاق 
وتدعمها. .. وتنظّم قواعد عملية لمداية الإنسان» والأسطورة بهذا المعنى 
عنصر حيوي في الحضارة الإنسانية" *". 

إذا ماشينا مالينوفسكي في تحزيد الأسطورة والفكر الأسطوري من 
تاريخها وأعطيناها دور الحافظ للأحلاق وللتماسك الاجتماعي» سيقودنا 
هذا إلى تدعيم فكرنا الأسطوري السائد ليصبح قي موقع السيادة 


VY 


فلا أحد ينكر الوظيفة الاحتماعية اء ولا دور الضابط الأحلاقي 
الذي كانت تقوم به“في الجتمعات البدائية» ولكن الاقتصار على هذا 
الدور هو غمط للأسطورة الي كانت تمثل فيما مضى الحملة الفكرية الي 
يستند إليها الوعي الاحتماعي باكمله» وتلحص بحربة الحماعة الكونية 
وجحربة معاشهاء وموقفها الفكري من هذا المعاش» وتعطيها المغخىزى 
والمدفية والقصد. 


اهوامش 
١‏ - اسس الانشرولوجيا الثقافية» مليفل ج. هوسکوفیتز» مصدر سابق» ص ٠۷۵‏ 
۲ - د. على سامي الدشارء نشاة الدين» دار نشر الثقافة الاسکندرية» ۱۹4۹» ص ۷۸| 
. 
۳ المصدر السابق» ص .٠١‏ 
٤‏ - سور ادوار ا. ايفانز بريتشارد الانثرولوبوجيا الاجتماعية» ترجمة د. امد ابوزيد 
اميئة المصرية العامة للكتاب» ص .٤۸‏ 
٥ه‏ تایلور» الد کتور امد ابوزید» دار المعارف» مصر» ض ۲۱۷. 
- ه . فرانكقورت» ماقبل الفلسفة» ترجمة جرا ابراهي جررا» مدشورات دار مكتبة 
ایاةء بغداد»ء ۰٦۱۹ء‏ ص .۱١‏ 
۷ ۔ شاة الدین» مصدر سابق» ص 1۸۹. 
۸ - حيمس فريزرء الفولكلور في المهد القديم ترجمة د. نبيلة الرزازء الميعة الصرية 
العامة للكتاب» القاهرة» ص /۲١‏ ۷۲. 
٩‏ - حيمس فریزء الغصن الذمي» جزه اول» ترجمة د. احمد ابوزید» ص ۲۲۸/ ۲۲۹. 
١‏ - الصدر السابق» ص .۲۲١۱‏ 
١‏ - المصدر السابق» ص .٠٠١‏ 
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۴ _ الصدر السابق» ص .۲١١‏ 

۴۳ _ د. شارل بلوندلء المدحل الى علم النفس الجماعي» ترجمة حكمة هاشم» دار 
العارف عصر» ص ٤٤‏ /1۸. 

ء۱۹٤٩ ليوسف باسيل شلحت» علم الاحتماع الديي المكتبة الارمنية» حلب»‎ ٤ 
.٩۱ ص‎ 

.٠١١ فلسفة الحضارة الانسانيةء مصدر سابق» ص‎ _ ١ 

. ٠٣ ليفي برول» العقلية البدائبةء ترجة د. محمد قصاص» مكتبة مصر» ص‎ - ٩ 

۷ _ المصدر السابق» ص ٤ه٥.‏ 

۱۸ - المصدر السابق»ء ص ۹۷. 

۹ - الانثروبولوجيا الاجحتماعية » مصدر سابق» ص .۷٤‏ 

.٠١١ فلسفة الحضارة الانسانية» مصدر سابقء‎ _ ٠١ 

.۲۳ ماقيل القلسفة» مصدر سابق» ص‎ ١ 

۲ - الانثروبولوجيا الاحتماعية » مصدر سابق» ص .۳٤۹/۳۲۳‏ 

. ٤۳ المصدر السابق» ص‎ _ ٢۳ 

.۲١ فراس سواح» مغامرة العقل الاولى» اتحاد الكتاب العرب» دمشق» ص‎ - ٤ 

٠‏ - الفول و كلور والميثولوجياء عبدالحميد يونس عام الفكر الجلد الثلث» العدد الاولء 
۲ء الکویت» ص ۱۹. 
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۳ الانتربولوجيا البنيوية والأسطورة 


البنيوية والأسطورة : ليفي شنزاوس 

إن إشارة "باشلار" إلى ميل نظرية المعرفة المعاصرة نحو كشف 
العلاقات القائمة بين الظواهرء وتخليها عن غاولة البحث عن الأصول أو 
العناصر أو المبادئ الأول هي إشارة صحيحة» فهذا ميل واقعي» ومجاري 
برأينا التوجحه العلمي شرط ان 7 تبحث هذه العلاقات على ساس 
موضوعي وفي إطار تارجخها الملموس. 

لقد كانت الفلسفة القلرعةء حتى ججيء (کانت)»› فلسفة وجود» 
تطمح إلى معرفة الأصول الأولى والنهائية» لكن منذ (كانت) مرورا 
(بفخحته)نشاً ميل مقابل أعطى للممارسة الاجتماعية دو را حاصاء ار صله 
ماركس إلى حده النهائي الواقعي» بعأكيده على العلاقة قياسا على 
عناصرهاء وعلى العلاقة الاجتماعية كمحدد للفردء وأنه لا عكن احتياز 
ظاهرة احتماعية إلا بالاستيعاب المعرقي جموع روابطها الاجتماعية. لذا 
عندما اتی تأکید الوظيفيةء والبنيوية» فيما بعد» على (العلاقة) في الظاهرة 
الإنسانية فهما يطرقا باباً موصداء ولكنهما تميزا بنظرتهما المعادية 
للتاريخانية: الوظيفية بأحذها الظواهر الاجتماعية كجملة معطاة حارج 
التاريخ. من هناء أتى حكم /سارتر/ على البنيوية: إنها فلسفة عصر 
رحعي یدافع عر تقسه. 
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إ- البنيوية واللغة: 

ير جع الكثير من الباحشين الفضل في ظهور المنهج البنيوي إلى العام 
اللغوي (فريدينان دي سوسیر )۱۹۱۳-۱۸٥۷‏ الذي كان ول من وضع 
الارهاصات الأولى للبنيوية مطبقا على اللغة. لقد فرق (دي سوسير) بين 
(اللغة) ورالكلام) معتبرا جوهر اللغة نظاماً احتماعياً مستقلاً عن الفرد 
أما (الكلام) فهو التحقق الفردي ها. والعلاقة بين اللغة والكلام تتشابه 
والعلاقة بين الجوهر والعرضء» وبالتالي فموضوع علم اللسان هو (اللغة) 
لا ا لحديث الذي كانت تنصب عليه الدراسات اللغوية القدبمة. وأكان 
الباحثون يحضرون دراساتهم على مادة اللغة _ أي الأصوات ‏ متتبعين 
أصول كل صوت مفرد عبر تطور اللهجات المحتلفة بينما (دي سوسير) 
يفترض أن اللغة ليست الكل الحسابي للحمل المنطوقة» بل هي نظام 
کامن في عقل أبناء اللغة بحدد ججموع الوسائل والامكانيات لظهور 
العبارات الفردية. (فالکلام) عنصر يفرض نسقا يحتويه» واللغة هي ذلك 
النسق المنظم من العلاقات. فالدال (الكلام) عند (سوسير) بمثابة النظام 
المادي (أصوات)»› والمدلول هو حتواه الڏذهيء أما العلاقة فعألف من 
ترابط الدال (الكلام) بالمدلول (المفهوم)» وبذا استبعد (دي سوسير) 
التاريخ والزمان من بحفه اللغوي» لأن تتبع تاريخ كلمة - برأيه - لا 
يفيدنا في فهم مغزاهاء والشيء المهام هو وضع اللغة قي تظام تترابط فيه 
حارج الزمان. 

عندما امتدت أمحاث (دي سوسير) إلى المجال الاجتماعي» حعل 
الجتمع يتعرف على نفسه باعتباره لغة» على حد تعبور (زكريا ابراهيسم). 
وفتح باب البحث على الأسطورة بوصفها من الدالات ال لا بد ها من 
مدلرلات. وعمق (تروبتسكوي) أبحاث (دي سوسير)» حيث نقل 
موضوع دراسة اللغة من الظاهرة اللغوية الواعية (الصوت) إلى دراسة 
بنيتها غير الواعية» ورفض معاينة الألفاظ اللغوية ككيانات مستقلةء 
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متنحذا العلاقة بين الألفاظ منطلقاً لتحليلها ليكشف بعد ذلك المنظومات 
اللغوية الي تدحل الوحدات الصوتية كأجزاء فيها. منتهياً إلى كشف 
القوانين العامة لمنظومتها البنيوية. 

إن المنهجية الألسنية البنيوية حعلت من التظام اللغفوي أساسا تقف. 
عليه نماذ ج الأصوات المتعددة والتراكيب اللغوية المحتلفة»وأحلت النظام 
رالسياق حل البحث عن العنى» فالعلاقة بين الصوت (ا+ب) ومفهوم 
(أب)إن هي إلا علاقة اعتباطية. وبحث اللغويات القديعة عن الرابطة بين 
الصوت اللغوي ومفهومه محرد عبث لا طائل منهء ففي اللغات المحتلف: 
نحد أصواتاً متشابهة لا تعطي معاني متشابهة. 


۲ کلود ليفي شاراوس: 

يعود الفضل (لشتزاوس) في تطبيق المنهج اللغوي البنيوي على 
موضوعات الأنثربولوجيا منطلقاً من أن المنهج اللغوي المباشرء أعطى 
المفتاح لفهم العلوم الإنسانية وانحصر هم شازاوس الأساسي في ادحال 
الموضوع المدروس قي ججال نسقه البنيوي» لأن حقيقة واقعة اجتماعية 
لاتتمثل في ظاهرهاء بل تكمن في مستوى دلالي أعمقء وإن مفهوم البنية 
لا يستنفذه الواقع الظاهر التجريي فهو يرتبط بنماذج بنيتها الداحلية» أو 
بنسق علاقتها المتقابلة. والئموذح البنيوي عند شازاوس يتصف بسمات 
أربع إنه يؤلف نسقاً أونظاما من العناصرء ويكون ثانيا منتجاً بجموعة من 
التحولات تولف فيما بينها جملة من النماذج» وهو ثالثاً لا بد أن يکون 
قادرا على التنبؤ بالتغيرات» وأحيرا لابد أن يكفل تفسرر الظواهر 
الملاحظة من خلال قيامه بعمله() 

استفاد (شتراوس) من أبحاث (سوسير) و(تروبتسكوي) اللغوية. ۾ 
يتقص عن القانون التسيي لاظاهرةء ولا عن نظام ترابطها الوظيفي› ولا 
عن عامل يحدد ججرى تطورهاء إنه يريد كشف نسقهاء وكشف الآلية 
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ال تازابط فيها الظواهر المحتلفة ضمن نسق بنيوي ما. لم يسأل لماذا بل 
كيف» مستلهما النماذج اللخوية لفهم الظواهر الاجتماعية اللإنسانيةء 
معتقدا " إن الفونولوجيا لا بمكن أن تختلف عن القيام» إزاء العلوم 
الاحتماعيةء بالدور الجيد الذي قامت به الفيزياء النووية» مشلا حیال 
مختلف فرو ع الرياضيات ٠"‏ 


إن (شتزاوس)» الذي أراد كشف (عقل) الظاهرة تحت مظاهرها 
الحتلفةء يعطينا انطباعاً قوياً على إنه يلاقي ما ركس وفرويد في ذلك» إذ 
يدلل على أن العلوم الإنسانية» عند فرويد وماركس لم تعد تكتفي 
با مظاهر الاجتماعية لمعرفة الحقيقة الاجحتماعية» فوراء المظاهر المتعددة 
يركن هناك (عقل) نظام حقيقي» اكتشفه فرويد قي اللاشعور تحت غطاء 
الشعورء وما ركس دل عليه بالتمييز الذي آقامه بين وعي الناس لأنفسهم 
(ایدیولوجیا) وبين ما هم عليه فعلاً أما (شتراوس) نفسه فیجحد حلف 
الرموز اللغوية (الظاهرة الاجتماعية) دلالة أعمق» هي نظام ترايطها 
البنيوي. فكما أن "الكلام " في "اللغة" رمز يدل على نظامها اللغوي 
الكامن حلفه» فكل ظاهرة اجتماعية عند (شتراوس) نظامها اللغوي 
البنيوي تدل عليه مظاهره (كلامه). فالبنية أشبه ما تكون بلغة اللاشعور 
لمكن أن يستنفذها (ظاهر) الموضوع» ولا بجموع مظاهره إذا أحذت 
کتجمع کمي» إن ما جددها هو نسق ترابطها البنيوي حارج التاريخ. 
فا لمهم عنده» آلية ترابطها الينيوية المتزامنة» معطيا الأهمية للنسق والنظام 
على حساب تتبع تاربخية الظاهرة أو نموها. ومثلما يقول (ريكور): إن 
بنيوية (شتزاوس) تعطي الأولية للأوضاع أو الأمكنة على الأشياء الي 
تشغلها لقد عامل الظاهرات الاجتماعية كأنظمة لغوية فالأساطير وأنظمة 
القرابة» تتجلى عنده كعلامات علينا كشف دلالتها الي تخفي وراءها 
نماذحها أو نظامها البنيوي. فلقد وجحد منطومات القرابة أول غماثل 
للمنظومات اللغويةء وأول شاهد على ضرورة»وصحةءتعميم المنطق 
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اللغوي البتيوي على العلوم اللإنسانيةء وعلامة من علامات انتقال اجتمع 
الإنساني من إسار الطبيعة إلى أفق الحضارة. ويتزامنء ويتوافق هذا مع 
تحريم سفاح الأقارب. فاذا كان تحريم سقاح الأقارب يرتبط عند 
"الما ركسية" .مر حلة تطور تقسيم العمل والانتقال من المشاعة البدائية إلى 
نواة البحتمع الطبقي»› ويفهم عند فرويد كرد فعل على الجرععة البدائية 
وتكفير عنهاء يصبح تحريم السفاح بالأقارب أو تحريم الزواج بالإقارب» 
عند شتراوس عملية تتجاوز الطبيعة نفسها خحالقة على أساسها بنية أكثر 
تعقيدأ» يحل فيها التنظيم حل المصادفةء والحتمع البشري من حيث هو 
ثقافة» مكان حس الطبيعة والوحشية. أما الوجه الفاني لقاعدة تحريم 
الزواج بالأقارب أو المحارم (الأ الأحت» الابنة) فهو ظهور نظام 
المصاهرة» آي تبادل الأب والأحت» والابنة مح ما يقابلهن» ما يعي 
الاتتقال بالقرابة من كونها ظاهرة بيلوجية (صلة الدم) إلى ظاهرة ثقافية 
(تواصل) مصاهرة» في نظام من التمثلات المتقابلة» أي كنسق. من هنا 
استنتابحه: إن القَرابة كاللغة جرد أنظمة من أنظمة القرابة يتم عبر تبادل 
اللساء. واعتبر حدود القرابة - كالوحدات الصوتية - عناصر ذات دلالة 
لا تكتسبها إلا باندماجحها فى نظام القرابة. من هنا يأتي قوله " إن دراسة 
مسائل القرابة تظهر اليوم بعبارات علم اللغة ذاته"" لأن (رسالة) 
التواصل في أنظمة القرابةء مؤلفة من النساء اللاتي ري تبادهن بين 
العشائر و الأسر (بدل الكلمات في اللغة). إن قواعد الزواج والقرابة 
تومن وتنظم انتقال النساء بين الحماعات» مثلما هي القواعد الاقتصادية 
ال تمن وتنظم انتقال الأموال والخدمات: والقواعد اللغوية الي تنقل 
معاني اللغة. ولقد قدم شتراوس ترسيمة (لغوية) رياضية لنماذج المقايضة 
الزواجية بين البطون والأسر الذي يتم هنا برموز نسائية. 


عند بحثه نظام الأسطورة يؤ كد على إن الأسطورة لسان» بل لسان 
يعمل على مستوى رفيع جحدا. ولقد وجد نظامها (اللغوي) في المغارقة 


A 


القائمة بين (حرف) أو شكل الأسطورة ومضمونها. أي بين تتابع 
أحداث الأسطورة الذي لا بخضع لأي نظامء ولا لأي قاعدة من قواعد 
النطق» فهو أفق مفتوح» وبين تكرار الأساطر بالخصائص ذاتها في 
المناطق المحتلفة من العالم. وبعد أن يؤ كد على هذه المفارقة (يين أحداث 
لا تخضع لمنطق» والانتشار بالكيفية ذاتها في مناطق شتى من العام) 
يقارن بينها وبين ما كشفه علماء اللغة من مفارقة بين وجحود الأصوات 
اللغويةذاتها في يع اللغات وعدم وحود ما يقابلها من المعاني نفسهاء 
وبالتالي» و كما فشل علماء اللغة في حاولتهم فهم الضرورة الداحليةء الي 
ترحع المعنى إلى الصوت» إلى أن انتهوا (دي سوسیر» کروبسکوي) إل 
ملاحظة: (إن وظيفة اللغة الدلالية لا ترتبط بالاصوات نفسها ارتياطا 
مباشرا» بل بطريقة ت ركيب هذه الأصوات فيما بينها) ‏ هنا أيضاًء 
وبالكيفية ذاتها - يتتهي شازاوس - إلى رفض الطريقة القديمة الي كانت 
تفسر الأسطورة بالرحوع إلى أحداثهاء معتمدا طريقة أحرى تركيبية 
تضع تلك الأحداث في نسق بنيوي» أي بتحريكه معقوليتة أعمق» 
معقولية المجموعات التبادلة» حيث كل دال يعود إلى الأسطررة بفضل 
دورانه»بسلسلة جحديدة من التمفصلات بين العلاقات الي تبديها 
الأسطورة SF‏ 


فالأسطورة عند (شازاوس) ككل كائن لغوي» مكونة من وحدات 
مؤلفة»ء شبيهة بالوحدات الصوتية ف اللغة ولكنها__ أي وحدات 
الأسطورة ‏ تقع على مستوى أرفع» إذ يحب الببحث عنها على مستوی 
المحملة” والوحدات المؤلفة هذه لا تكتسب وظيفة دالة إلا بطريقة 
تركيبها لرزم علاقاتها مع بقية الوحدات الداحلة في ت ركيب الأسطورة. 
فالمنظومة الأسطورية هي الي تكشف لنا (حقيقه) الظاهرة الأسطورية لا 
أحدائها المعزولة. فالمعنى الكامن في الأسطورة لا يتعلق بعناصر معزولة» 
بل بطريقة تنسيق هذه العناصر ويقسّم (شتزاوس) تلك الوحدات التأليفية 


Ae 


إلى زواج تقوم بينها علاقات تقايل وتباين من أحل الاسستعائة فيما بعد 
بهذه الوحدات التكوينية نفسها في الكشف عن النسق أو النظام الذي 
يضطلع .عهمة المحهاز التأليفي» متجاوزا بذلك (رالحادث ) الأسطوري إلى 
علاقة تدل علی نظام یتجاوزه ویعقله. کما یعتمد على تألیف ضروب 
متعددة من التقابلات بين الوحدات الأسطورية» من الفصيلة نفسها _ 
تقابل الوحدات الصوتية في اللغة - لكي يرسم لنا لوحة مكتملة _ على 
حد تعبیر الد کتور زكريا ابراهیم - يوضح من حلاها وجحود تقابل تام» 
بين الروايات الأسطورية المعتلفة المنتسبة إلى آسرة واحدة» كانها تعكس 
٠‏ بعضها لبعض في حوار حقيقي يدور بين الوحدة والأحرى © 

لقد أقام (شتراوس) تعليله للأساطير عبر نقد وعلى أنقاض» 
التفسيرات السابقة» فعلى النقيض من التفسيرات (اللغوية ‏ الجوية) 
وتفسيرات المدرسة الانتشارية ل يقم بالاستقصاء عن (أصل) الأسطورة 
فبدل تتبع (القراءات) المختلفة للوصو ل إلى (الأصل)»ء أحذ عمجمل تلك 
القراءات المحتلقة لاعتبارها وجوها متعددة للأسطورة الواحدة. ليس 
نمة قراءة "حقيقية"» تعتبر أصلا للنسخ الأحرى» أو الصورة الحرزة. 
فالقراءات كلها تتتمي إلى الأسطورة" . " فنحن نقارح بالعكس» 
تحديد الأسطورة .عجحموع نسخها" ”“ ويصرح بأنه لا يزدد» في تصنيف 
فرويد بعد سوفكلس في عداد اهتمامه بالأصل» ما يهمه» فقط, السياق 
الذي تتحرك فيه الأحداث الأسطورية ضمن نظام عقلاني حارج 
الرمان». 

وإذا كان علماء الائشربولوجياء» من لانج إلى مالينوفسكي» مرورا 
بدور کايم»وليفي برول» جمعون على صياغة علافة تطابقية بين 
الأسطورة والطقسس تشكل فيها الأسطورة مفهوماً للطقس» ويكون 
الطقس فيها تطبيقا للأسطورة على صعيد الممارسةء فإن (شازاوس) ينفي 
أن تكون عناصر الأسطررة والطقس متطابقة في التكوين الاجتماعي 


A“ 


الواحد ولفهم هذه العلاقة يلزم مقارنة الأسطورة بالمعتقدات والممارسات 
الطقوسية للحماعات الجاورة أيضا. واذا کان (ليفي برول) قد وضع 
حداً فاصلاً بين الفكر البدائي» وفكر الإنسان المتحضر»ء حاعلا من الأول 
فكرا غير منطقي» (فشاراوس) يعبر الأغلاف بين الفكر الأسطوري 
والفكر العلمي الرضعي يتعلق بطبيعة الأشياء الي تتناوطما هذه العمليات 
الفكرية» أكثر نما يتعلق بنوعية هذه العمليات. ‏ ويؤكد آن الفكر 
البداتي كالفكر الحديث قادر على التجريد» والتبويب» والتنظيم كما 
يتسم بتزوعه إلى المعرفة من أحل المعرفة. ويتميز عن العلم يافتزاضه 
السبق بوجحود قيمة كونية يد ركها البداثي با لحدس. من هنا يأتي تشبيهه 
الفكر (المهمجي) بالصيغة غير الواعية للغة. وإذا كان الباحث اللغوي 
يبيحث عن النظام اللغوي قي اللارعي» قي البنية اللغويةء فان الباحث 
الائدولوحي بيحث عن ذلك المنطق الكامن قي اللارعي عند أصحاب 
الفكر الممجى ١‏ 


إن ما يز الفكر البدائي أيضا ۔ کما یری شتاوس هو کونه فکرا 
يرى الأشياء في ثباتها البنيوي» يرى الأشياء متزامنة فى وقت واحد غخالقا 
التفكير الحديث الذي يصنف الأحداث بنظرة تاريخية. 


بكل الأحوال. إن (شتراوس) يضع افتراض منطقية الفكر البدائي 
من البداية. فالعقل قي بنيته الشكلية هو وجحود سابق للتاريخ» وإن 
افراض وحود النوع الإأنساني يفزض وحود الفكر الإإنساني في بنيته 
الشكايةء وإن ما يتطور هو حتواه تبعاً لعلاقته بالعا» أي ليس هتاك من 
تقدم في (الذهن) ولكن هناك تقدم قي المعرفة. ولم جدماية یٹبت لهء آن 
الفكر الأسطوري والعلم يكرنان مرحلتين مقع اقبتين من مراحل الفكر 
الإنساني» أو أن هناك ما يسمى بالقطيعة المعرفية بينهماء لن کلا منھہا 
يتسم بنشاط رمزي يتناول الاحداث انطلاقا من بنيات. 


AY 


إلى المغزى المعرقي لحاء إن ما يريده فقط هو الكشف عن (عقلها) إن جاز 
التعبير. عن سياق ترابطها الداحلى ضمن نظام غحدد يعبر عن هذا كله 
بشبكة من العادلات شبيهة با معادلات الرياضية. وكما لاحظ تورش : " 
إن الصورة والأوضاع المأساوية الي يتباد ما اللسان الأسطوري ‏ عند 
شتزاوس ‏ لا تكتسب دلالة إلا بالنسبة لوضعها في القفص. المقصود 
بالضبط هو اكتشاف منظومة التقابلات الي تتكون من تلك العناصر 
على مستويات مختلفة . والنماذج الي قدمها - شتراوس - ليست نماذج 
لغوية وإنغا هي نماذج رياضية. هذا لن نفاحاً إذا م نر قي تحليله 
للاساطیر سوی نظام من التقابلات ي يتحرك على سياق غدد عكن التعبير 
عنه رقمیاً. 


إن هم (شتزاوس) هو كشف الكيفية الي تفرض بها الأسطورة 
مقافها ونسي تماما ضرورة التفكير فيما 3 تقوله الأسطورةء ومغزأاها 
التارخي»› ودلالتها المعرفية» والمعنى الذي تفتحه مام معتنقيها. .م الإإبجحابة 
أحيراً على اذا أنتج الإنسان وعيا أسطوريا؟ 


AA 


المهوامش 
١‏ مشكلة البنيةء د. زكريا ابراهيم» دار الكاتب العربيء بيروت» ص .۳١‏ 
۲ ليفي شتزاوس» الانشروبولوجيا البنيويةء ترجمة مصطفى صالم» وزارة اللقافة» دمشق› 
۷ء ص ٣ه‏ 
۳ المصدر السابق» ص ٣ه.‏ 
٤‏ - المصدر السابق» ص .١٤١‏ 
ه _ عام الفكرء الجلد الغالث» العدد الارل لعام ۱۹۷۲ء الكويت» ص .٠٠١‏ 
- الائشروبولوجيا البنيوية» مصدر سابق» ص .۲٤4‏ 
۷- زكريا ابراهيم» مشكلة البنية» مصدر سابق» ص .٠۰‏ 
۸ - الانثروبولوجيا الاجتماعية» مصدر سابق» ص .۲١۹‏ 
٩‏ المصدر السابق» ص .۲٥١۷‏ 
١‏ - المصدر السابی» ص ۲۷۲. 
١١‏ - مار كسية القرن العشرين» مصدر سابق» ص .۱۸١‏ 


Eh:‏ جان ماري اوزیاس» البتيوية» ترججمة خائيل شخول» وزارهة الثقافة > دمشی» ص 
.TAo‏ 
۳ عام الفكرء المجلد الغائلت. مصدر سابق» ص ۱۹ . 


A۹ 


التحليل النفسي والأسطورة 
١‏ 


يتواقت ميلاد التحليل النفسي مع انهيار الاميراطورية التمساوية_ 
الجرية قي العقد الثاني للقرن العشرين. حيث مارسه فرويد - قي البدء_ 
كأسلوب علاحي على أمراض العصاب» ولكن ماليشت دائرة أيحاثه أن 
اتسعت لتشمل كل المسائل ذات الاهتمام الإنساني» متحولة بذلك إلى 
نظرية “مولية في الفرد واججتمع والحضارة, فمؤلفات فرويد الطوطم 
والتابو - مستقبل وهم - عسر الحضارة - موسى والتوحيد - تعذت نطاق 
الأمحاث الاأكلينيكية» والمعاينة لبنية النفس» ولآلية تشكل العصاب 
والذهان»ء أي أنها حرجت عن اهتمامات علم النفس» لتصبح مقالا 
شوليا في مصائر الإنسانء ولكل فاعلياته الثقافية .معناها الواسع. 


إن جهد فرويد النظري هذا ترك أثرا لا عكن تحاهله على الثقافة 
امعاصرةءصار أساسأفكريا اتطلق منه اتياعه ليطيقوه على أجحائهم في الفن 
والأحلاق والدين والميثولوجيا والسياسة والتاريخ..اخ. 


۹» 


إن ما يهمنا الآن ليس بسط نظرية التحليل النفسي» لاعند فرويد 
ولا عند اتباعه»ولا تتبع آثارها في الفكر المعاصرء بل سنكتفي يإلقاء 
بعض الضوء على تحليل فرويد وبعض مريديه الأكثر أهمية للأسطورة. 
سیجمند فروید ( )۱۹۳۹-۱۸٥ ٦‏ 


يدعي فرويد وحود بقايا وأثار ذاكرية لتجارب صادمة مرت في 
تاريخ البشرية الطفوليء لا تزال تؤثر فينا إلى الآن. 

بهذه الفرضية الي توصل إليها فرويد» ربط علم النفس الفردي بعلم 
النفس الحمعى» ووضع أساستفسيره لنشوء الحضارة الي تضم الأساطير 
بين نواتجها ٩‏ 

بهذا الافتراض (الحادث الذاكري الصادم) بمائل فرويد بين تاريخ 
البشرية وتاريخ الفرد.فإذا كان الطابع النفسي للفرد يحدده أسلوب حله 
للعقدة الأو ديبية الطفلية الصادمة» فنمط حياة الحماعة مجددها كذلك 
سلوب حلها لحوادث طفولتها البشرية الصادمة أيضاً. 

يذهب فرويد بعد ذلك إلى اعتبار حادث قتل الأب غيلة _ الذي 
يتحيل تكراره فى البجتمعات البدائية - هو الحادث الذاكري الأهم في 
تاریخ الإإنسانية. حيث في غيابه عن الشعور واستزجاعه إلى ساحة الوعي 
فيما بعد على شكل مشوّه نهضت الضارة. فالأثر النفسي العميق الذي 
تركه في مشاعر الابنايء جعل الحضارة بكل نواتجها صورة مصعدة 
بامحارم» ووصف روبرتسون ”ميث للوليمة الطوطمية (أكل الحيوان 
اأقدس)» وافتراض دارون: إن الناس يعيشون في الأصل تحت سيطرة 


۹۱ 


رحل قوي عنيف غيور» وضع فرويد فرضيته الأساسية قي نشوء 
الحضارة ١‏ 

لقد افترض فرويد: إن القبيلة البدائية كانت خاضعة لسيطرة أب 
شرس غيور» يحتكر نساء القبيلة واضعا التحرعات القسرية مام رغائب 
الأبناء الحدسيةء تما دفع بالأبناء إلى قتل أبيهم والتهام جثته بجتمعين. 

إن تلك الجرعة الي تيلها فرويد. ستتحول عنده لتصبح سبباً 
ميتافيزيقياً تقف عليه الحضارة كلها. فهو يشير إلى أن ذكرى تلك الجرعة 
ستازكهم تحت تقل شعور بعقدة ذب لا يستطيعون التكقبر عنه إل 
برضو حهم جددا وعحض اختيارهم إلى قانون الأب القديم ذاته مغلفا 
بثوب مقدس رالديانة الطوطمية). 

إن القانون اللحديد الذي احتاره الأبنايء سيقوم على قاعدة نكران 
الغرائز»ء فالشعور بالندم وعقدة الذنب» سيقذف إلى أعماق الأضراد 
(الأبناء) الإرغامات القسرية الي وضعها الأب سابقاء متحولة إلى قوة 
حساب حلقية داحلية» أي ضماثر هي أكثر نجوعا وتأثيراً من قانون 
البطش والإرهاب الأبوي القديم. 

إن جوهر الوضعية احديدة هو تأجيل حالة الارتواء الغريزي 
وتنظيمها. الحرعة البدائية سيكفر عنها على حساب مبداً اللىذةءو ستشاد 
الحضارة كلها على مبدا اللذة المقموع» فكل حضارة ملزمة بتشييد 
نفسها - كما يقول فرويد - على الإكراه» وعلى نكران الغرائز. 

وهكذا و كما نرى» فقد ماثل فرويد بين تأثير الأحداث الصادمة فى 
تاريخ البشرية وتأثير الحادث الصادم في حياة الفرد. ففي الحالين يس قط 
الحادث الصادم في ساحة اللاشعورء وعند استرحاعه إلى ساحة الشعور 
يظهر بشكل شائه. فحادث قتل الأب غيلة بعد أن غاب عن الشعورء» 


۹۲ 


يتم استرجاعه ليظهر .عظهر الديانة الطوطمية» الي يصبح الطوطم فيها 
بدیللاا رمزیا للاب» والقوانين ال تفرضها بوه القداسة هي استزجاع 
معدل لقوانين الأب القدعة الي كانت تفرض قسراً. 


وعلى نفس القاعدة» فان حادث قتل موسى ‏ الذي يعتبره فرو ید 
الحادث الذاكري الأهم في تاريخ العبرانيين ‏ غاب عن الشعور وعند 
استزجاعه استرجحع قي ثوب عقيدة التوحيد الموسوية. 


إن فرويد يشابه بالتحليل الأحيرء بين آلية تكون العصاب وآلية 
تكون الظاهرة الميثولوحية. فكما أن العصاب نتاج حادث طفلي صادم 
غاب عن الشعور واستزحع على شكل سلوك عصابيء فالظاهرة 
ميث و لوجية تماثل تلك الأعراض العصابية بوصفها أصداء لأحداث صادمة 
لاطفولة البشرية وقد طواها النسيان ° 


فالأحداث الصادمة في مرحلة الطفولة البشرية» هي الي صارت 
ثابة المأثورات الذاكرية ال سيزداد تأثيرها قوة على مر الزمن بدلا من 
أن يضعف» و ستظهر مستقبلا قي التعديلات اللاحقة للمؤسسات 
والفاعليات النظرية» والمظاهر الحضارية على احتلافهاء الي من جلتها 
الأساطير. لقد نظر فرويد إلى الحضارة كجهد مواز اط انحطاط 
السعادة» وضبط الغريزةء ولتأحيل إرواثها. فالأحداث الصادمة تمارس 
تأثيرها بقمع مبداً اللذةء واللذة المقموعة أو المكبوتة تعد حضارة. 
والجرعة الموحهة ضد مبداً الواقع (الأب)ء يكفر عنها بجرعة مقابلة: تقييد 
مبداً اللذة لتنهض على ذلك الحضارة» وكما عبر ماركوز: فالحضارة عند 
فرويد» تبداً عندما يصبح المهدف الحيوي الأول للإنسان» وهو الإرواء 
الكامل للحاجات لاغ(“ 


۹۲ 


وهكذا ففرويد يرجع كل أوجه فعاليات الإنسان الثقافية إلى لواحق 
ومظاهر مصّعدة للدشاط الجنسي. فالحضارة _ المتعادلة عند فرويد مع 
العقافة - بكل تحلياتها: الفن - اللاهوت - الأخحلاق ‏ القانون - الأسطورة 
... الج» ليست سوی نتاج عدم تلبية أو إشباع النشاط الغريزي من 
جراء فعل الكبت والكف الموجه له. وکل تقدم حضاري ستزداد معه 
عمليات الكف والكبت تكفيرا عن الشعور بعقدة الذنب واتقاء له. 

إن عقدة الذنب» الق هي أثر للحادث الصادم البدائي الذي جرى 
في عتمات التاريخ ولم ينطو في حياة الجحماعة. إنها عقدة تتعادل عند 
فرويد وعقدة أوديب في حياة الفرد. ففي كلا الحالين تزاح شن 
اتجاهها وتكبت فتغيب عن الشعور إلى .أن تظهر قي مرحلة لاحقة 
صورة مشوهة مستعادة» والأسطورة في هذا ال کل السسایا 
الحضارية الأحرى - هي الفعل الصعّد لعملية الكبت هذه. أو هي العودة 
الثانية للحادث الذاكري الصادم بشكله الحرر. 

إن فرويد يشابه بين الليال الأسطوري وخيال المريض العصابي. 
بين أخيلة الحماعات البدائية كما تظهر قي الأسطورة وبين خحيال 
العصابيين.” إن الأسطورة بالتالي» ليست سوى ناج م رکب اوديي 
فمرتكز العام الأسطوري ومبعثه هو الحوادث للكبوتة الصادمةء ال بحد 
ها با النهائي في النشاط الجنسي (الليبیدو)» حیث کبتقت فى اللاشعور 


واسترحعت احا با لحكاية الاسطورية الي لا تتطابقی مع أصلها وإن 
كانت تدل او ترمز إليه. 


إذا أردنا التحديد أكثر» نقول: إن الأسطورة عند فرويد هي كالحلم 
تحقيق لرغبات الإنسان الدفينة وتعبير رمزي عنها. أو هي الصورة 
الصعّدة للحبرات النفسية الباظنيةء الجهولة من الفرد نفسه» لأنها مكبوتة 


۹٤ 


في اعماقه» من هنا معاملة فرويد مهاعلى نحو مشابه لمعالحته الحتوى 
الظاهري للحلم. 

فالأسطورة كالحلم تشف عن الميول الانفعالية الى طمست أثناء 
الطفولة جاه الوالدين» هي نوع من الإشباع لتلك الميول المكبوتة 
وتصعيدا ها فتماشياً مع نظريته العامة الي تعطي لوقف الطفل من 
والديه قوة العنصر الحاسم في تطور البناء النفسي للفرد» حعل العوامل 
السيكولوجية التي تربط الطفل بوالديه من حب وكراهية - الحمولة 
. برغائب جنسية .عثابة الدفة الي تو جه السياق النفسي لللانسان فرداً کان 
آم جماعة. 

فالرغائب الداعرة المتجهة نحو الأم ستكف عن الظهور لاصطدامها 
بسلطة الأب أو الأحلاق والغل والتقاليد السائدة ( الأنا الأعلى)» متحفية 
في اللاشعور» إلا أن تأثيرها وفاعليتها ستظل باقية فى حياة الجماعة 
الأسطورة. 

إن آلية تشكل الحلم» تتشابه عند فرويد مع آلية تشكل الأسطورة. 
لذا ففرويد الذي جعل موضو ع التقرب من الأم - بالنسبة الفط الذكورة 
-» والتقرب من الأب - بالنسبة خط الأنوثة - من الأحلام النموذحية الى 
تكشف أو تدل على الانفعالات اللاشعورية المكبوتة في أعماق الفرد 
أشار كذلك إلى وجود ما يوازيها من أساطير نموذجية فى حياة الحماعة. 
منها ما عكن رده إلى عقدة أوديب: الى تظهر قي عدوانية الابن جحاه أبيه 
وعيوله الداعرة نحو مه ومنها ما يرجع إلى عقدة الكزا : الي تتحلى في 
ميول الفتاة الداعرة نحو أبيها وبعدوانيتها تجاه أمها. 

إن اسطورة أوديب تمثل النموذج الأمشل للأساطير الي تفسر 
بارحاعها إلى عقدة أوديب» تلك الأسطورة ال يوجد ما يشابهها عند 


۹۵ 


كل الشعوب» وهي تتشابه واسطورة آورانوس وکرونوس وزیوس» 
الذين تزوجوا أمهاتهم: واثنان منهم ثارا ضد آبائهما. کما تتشابه مع 
الأسطورة الأفريقية الي تروي: إن السماء والأرض كانا ملتصقين في 
عناق أبدي إلى ان فصل يينهما أحد أبنائهما الذي قتل الأب بعد ذلك 
وتزوج الأم. كما عكن ذكر أورست» الذي حين عاقب أمه إا يعاقبها 
لأنها بقتلها لأبیه کشفت له عن رغائبه هو بقتله» فهو يقتل فيها افتضاح 
آمره مام نفسه. 

لعل النموذج الثاني من الأساطير الذي يدور حول عقدة الكزرا لإ 
يقل انتشاراً عن أساطير النموذج الأول. فمشال أسطورة /ميرها/ الي 
أحبت آباها وأحذت تتقرب إليه وتغريه إلى أن يضاجعها فمسختها الآهة 
إلى شجرة المر الكاوي» كثررة الانتشار ف الفقافة الشعبية القديعة (© 

هکذا شابه فرويد لغة الأسطورة بلخة الحلم» وظهور الرغبة المكبوتقة 
عن طريق الحلم عند الفرد بظهور رغبة الحماعة المكبوته عن طريق 
الأسطورة. 

ولكن - وكما يول غاردي: " إن الحلم ما هو إلا ترجمة لواقع 
موحود من قبل. أما الأسطورة فهي في أساسها دعوة إلى تجاوز أفق 
الحاضر زف"( 

إذا ت رکنا انبا تعلیق غارودي وذهينا باتحاه الأعم نجد فرويد لا جخرج 
عن أفق الايديولوجيا البرجوازية» فالصورة التي رمها لالإنسان كما يشير إلى 
ذلك / فروم/ بحقء لم تدجاوز إطلاقا صورة إنسان الطبقة الوسطى في القرن 
التاسع عشر. فالإنسان بنظره مدفوع بغريزة تنزع إلى الإرواء» والين يتولد 
عنها الإحساس باللذةء ولكن هذا النرو ع الغريزي سيصطدم بدا الواقع» 
وحوف الإنسان من هذا الاصطدام أو الاصطدام نفسه سيجعلانه يكبت 


۹٦ 


قسما من نشاطه الغريزي الحنسي» وععنی آخر سیجعله (یوفر) قسما من 
هذا النشاطء يخفيهء ثم (يصرفه) فيما بعد عن طريق .القافة. فكماهي 
الثروة نتاج التوفير وفقا لأسطورة الطبقة الوسطى فإن الثقافة تصبح هي 
أيضاً - عند فرويد - نتاج الكف الغريزي» أي نتاج التوفير للغريزة .° 

لقد كانتت نظرية فرويد حول الحضارة والثقافة أضعف نقاط 
نظريته على الإطلاق» وأكثرها مثارأ للجدل والالتباس» ولكن هذا م 
يقلل من تأثيرهاء ككل نقاط نظريته الأحرى» على الثقافة المعاصرة. 
وعلى الحدل العالمي الراهن حول الثقافة. فلقد ترك فرويد وراءه أتباعا 
لا تزال تتسع دائرة تأثيرهم» فتايعوا أمحاثه وطوروها في كل مجحالات 
العرفةء فكانت لحم آراء تقعرب وتبتعد عن آرائه» إن في جال الأسطورة 
أو في الجالات الأحرى»ء على الرغم من بقائهم تحت المظلة الفكرية 
الفرويدية! 


کارل غوستاف ولغ (1۸۷°- )۱۹٦ ٩‏ 


إن يونغ أشهر أتباع فرويد وأكثرهم عقوقاً له» أعطى لمفهوم 
الشعور الجمعي أو السلاليء دلالة أعمق وأشمل ما هي عند فروید» لی 
درجة استخدامه له في تکنيکه العلاجي. فهو عنده شعور موروث في 
البنية العضويةء فكما الجسم قي ثطوره يبحمل آثار ماضيه في كيانه 
الحاضرء فالعقل هو الآحر سلك سبيلا نماثلا بجيث يكشف عن تطوره 
التفسي» ما يعكن الفرد التفكير والعمل بالطريقة الي كان العرق قد اعتاد 
أن يفکر ویعمل جحسبها.( ٩‏ 


إن اللاشعور الجمعي عند يونغ لا يحتوي أفکارا شیلده) بل طرائق 
وأساليب من التفكيرء ونزعات وميول» تتیدی آثارها في الأحلام 


۹4۷ 


والعصاب وتخيلات المحانين كما في الأساطيرء الي كلها طرائق من 
التفكير تثير العحب كأنها رسوم وآثار ابتدائية ° 

فطرق الفكر الموروثة أو النماذج والصور الابتدائية بعكن مشاهدتها 
كرموز في الأحلام والغرافات والقصص الشعي والأعمال الفنية والأساطير. 

فيونغ قاع الأسطورة على عام اللارعي الجمعي السابق على الحياة 
الفرديةء لأن الرمز الأسطوري يرجعنا إلى عوالنا البدائية» وعلى هذا 
فكلما اتسعت دلالة الرمز اقتزبنا بالقالي من حدود إنسانيتنا الشمولية 
الحفية قي لا وعينا الجمعي» هذا نجد الأسطورة متماثلة عند جمع 
الشعوب» فهي قناة توصانا بوعينا الكلي الحتفي» ولذافعندما يفقد 
الإإنسان قدرته على صنعها يكون قد فقد صلته بالقوى الإبداعية لوعينا 
الأكثر عمقا وشولا. إن يونغ عمق الاتجاه الغيي الصوفي من نظرية فرويد 
إلى أقصاه. بدل تقريبه من حقائق الإنسان الواقعية. 

أريك فروم 

إن فروم» الذي حاول المزاوجحة بون الما ركسية والتحليل النفسي» 
اعتير الأحلام كوجه ثان للحياة العاقلة وإن كانت تخضع لنطق حاص. 
مخالفة حالة الصحو الي بعكن فيها ضبط النفس وتنظيمهاء فحياة الوم 
والحلم هي الحياة الي يرحع الإنسان فيها إلى ذاته العميقة بدون قيود 
حالة الصحوء فأحلامنا هي الرموز الي نحكي بها مشاعرنا. 

إن الإنسان في العصور البدائية ‏ كما يرى فروم ‏ يفهم ويعتقد 
أساطيره وأحلامه باعتبارها جزءا من حياته الشخحصية ال لم ينفصل عنها 
بعد اما في الوقت الراهنء فالتقدم الحضاري فصل الإنسان عن حياته 
الشحصية وصارت حياته الشخحصية غريبة عنه» فهو يعيش عالما مستلبا 
فقد فيه المقدرة على فهم لغة الأسطورة والحلم» ومن الآن فصاعدا 


۸ 


أصبحت لغة الأسطورة والحلم لغة منسية لا ندرك فحواهاء لقد غابت 
دلالتها عنا لخيابنا أو بتغربنا عن حياتنا الحقيقية الداحلية. 

جیزا روهایم 

إن روهايم الذي جعل من حاجحجة المادية التاريخية هَّما أساسياً له 
اعتبر كتاب فرويد (الطوطم والتابو) فاتحة عصر جديد للعلوم الإنسانيةء 
وطبق نظرية فرويد حول الحضارة على أاثه الانثربولوجية. 

لقد اتفق مح فرويد في بدء أبحاثه على اعتبار (الجريمة البدائية) هى 
ا حط الفاصل بين الطبيعة والحضارة» بين الهمجية والثقافة» ری ا 
(فروید) م یکن فرویدياً ما فيه الكفاية لارتكاز نظرية الحضارة عنده 
على العلاقة القائمة بين الأب والأحوة الكبارء بينما نظرية القحليل 
النفسي تقضي بأن التغييرات الحقيقية تجري في عقل الطفل» ولذا أشار 
(روهايم) إلى وحود ثلائة أطراف قي العشررة البدائية: الأب - الأخحرة 
الراشدين - الأطفال» وبالتالي فالحرمة البدائية ل يقع تأثيرها الأشد سوى 
على الأطفالءفالطفل لم يشاهد فقط عملية اغتيال الأب في العشيرة 
البدائية» بل شاهد ما هو أمرٌ وأقسى: الاغتصاب الجحنسي للأم. 

هذا الطفل وحده عانى صدمة مريعة كانت .كافية لخلق عملية كبت 
جنسي طويلة ستصبح معللماً بعيز تاريخ نشوء الحضار ة٠‏ 

ولكن روهايم» وفي المرحلة التالية لأبحاثه» الي دشنها .عؤلفه ‏ نشأة 
ووظيفة الثقافق. نقل مركز الثقل المؤثر في نشوء الثقافةء بفروعها 
المحتلفة» ومنها الأسطورة» من عقدة أوديب - حيث اتفق فيها مع فرويد 
- إلى (صدمة الميلاد) تلك الصدمة الي يختبرها الطفل حين انفصاله عن 
آمه أو عن حياته (الرحهية). 

فروهایم يشير إلى أن حياة الطفل الرحمية الطويلة تجعل من عملية 
انفصاله عن امه - عن الرحم تحربة لا تحتمل» تغدو بعدها کل حهود 


44 


الإنسان .عثابة مشروع يلتمس به التعويض عن آمه الضائعة. فالحضارة 
ماهي إلا بديل يهرب إليه الإنسان حوفا من بقائه وحيدا. 

فبالتعارض مع تفسير فرويد للثقافة كعملية تكفير عن الشعور 
بالذنب» نخد روهايم هنا بصور الحضارة أو عملية التشاقف حهدا 
يستهدف تعويض الإ حساس بخسارة الانفصال عن الأم» أو كما عبر عن 
ذلك روبنسون: إن الإسان أصبح متحضرا برد ابتغائه البقاء طفلاً._ 

والحكاية الاسطورية يفسرها روهايم بلغة الحلم» آي تعبيرا رمزيا عن 
رغٻة مكبو ته متفقاً بذلك مع فرويد - ما حلافه مع فروید فينحصر في 
تحديده لمصدر الرغية المححفيةء فبينما هي عند فرويد العقدة الأوديبية» 
تدور عنده حول التعويض عن الحياة الرحمية أو حلق البديل عنها 

وهكذا فبدل أن يعقل الأسطورة بإرجاعها إلى حياة الإنسان 
ا لحقيقية احدودة بالعمل الإنساني الذي ينظّم طبيعة علاقة الإنسان 
بالطبيعة والبشر» وإذ به يفسرها بأسطورة ماثلة: صدمة اليلاد!! 


¥ ¥ ¥ 


تقتصر تأثيرات فرويد على أبحاث يونغ وروهايم وفروم. إن ما 
ذكرناه ما هو إلا عحاولة مناللتعرف على آلية ونمط التفكير الفرويدي. 
فمدرسة التحليل النفسي هما ثقلها الللموس - بغض النظر عن إحفاقاتها 
وتجاحاتها - على البحوث الانثربولوجية العاصرة. فهذا شامبل تبدو له 
الأساطير والحكايات الشعبية إسقاطا مهوّسا للاشعور الحجمعي الذي تخا ط 
فيه الأحلام والملوسات بالمشكلات ابنسية . کما ی ؤ کد دورثي اجان 
التأثر بفرويد ويونغ معا - على الصلة الي تربط الأحلام بالأساطير. 
فالأسطورة عنده تعيش على الدوام قي اللاشعور الجمعي» فان ظهرت ف 
الحلم فإنها تتغير تبعاً -خصائص الشحص وغرائزه حاصة المحنسية مني ١١‏ 


¥ ¥ ¥ 


1۰۰ 


بعد هذا بمكن القول: إن الفرويديين (نسبة إلى فرويد) وضعوا 
الإنسان ضمن نظرة أحادية الجحانب بإعطائهم الشبقية (الليييدو) دورا 
طاغیاً على الحياة الإنسانية» فقادهم هذا إلى إرحاع كل الظواهر الوعي 
الاجتماعي ما في ذلك الأسطر رة إلى تسامي الليبيدو. 

فبدل إرحاع الإنسان إلى ججمل علاقاته الاجتماعية» صار عندهم 
کائنا بیولوجیا تحدد حمل أنشطته غرائزه فق ط. ناسين بذلك أن 
حاحات الإنسان الغريزية ومنها نشاطه الجنسي ترتفع عن وظيفتها 
البيولوجية لتأحذ معنى إنسانيا تطبعها علاقاته الاجتماعية ومستوى رقيه 
الثقاقي وحساسيته النفسية بطابع حاص ميز. 

فعلاوة على إشارة (رايخ) إلى تناقض فرويد في تأكيده على أن الكبت 
يخلتق الغقافةء وتأكيده المقابل على أنه يهددها ويهدمها بتوليده للعصاب»› 
أقول علارة على هذاء فعلى النقيض نما يقوله فرويد من أن الحضارة قامت 
بفضل كبت وباز حياتنا الغريزية وتخطيها بالتسامي» إننا نعتقد أن الحضارة 
والتاريخ قد حرى صنعهماء على ساس تطور قواه المنتجة ال تحدد مستوى 
سيطرة الإنسان على الطبيعة ونعط علاقات الإنسان الاجتماعية الي يتدرج 
في ضمنها بالإضافة إلى علاقة النفعية والعلمية والمعرفية والمجمالية بالكون 
وبالواقع الاحتماعي» التارثخي» ان صح التعبيرء تلك العلاقة ترتكز برهاتها 
الأرل على مرقف الفرد من الزمان» واللوت»› والأبدية» والخلود» ووقوفه 
الدهوش آمام حدث الآباء والأحداد ورحوعهم إليه بالأحلام» والخواطر 
والتأملات» والتعامل مع المكان بكل علاقه الحدلية: باحدودية» والظلمة 
وطموح الإنسان ليتجاوز ذاته» ورغبته في الخلود» ولقياه الأجداد الذين 
مضواء» أو تفسیر سبب مضیهم» إن هذه العلاقة الي تتحدد باللستوى الذي 
وصلته قدرة احتمع والفرد على امتلاك الطبيعة وفهم أسرارهاء هي الي من 
الفترض معاينتها عند دراستنا الأسطورة لمعرفة أصوضماء وغايتها ودلالتها 
الرمرية مغزاها الاجتماعي»› الكوني. 
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المحور الثالث 


الأسطورة والفلسفة 


تنظر الفلسفة إلى الأسطورة من نقطة استشراف عالية حدا بحفاً عن 
دلالتها الأعمق ومغزاها الأكثر غزؤرا بالنسبة لحياة الإنسان» وعن النماذج 
الي تقدمها لعلاقته بعالمه. فالفلاسفة لا يقفون عند حدود التفسيرات 
الاجتماعيةء أو اللغوية» أو المعرفيةء آو عند جوانبها النفسيةء مع إقرارهم 
پان الأسطورة ها علاقة بكل هذه الأبعاد د ولکنهم لا يقرون بذلك إلا 
ليحلقوا في علو وينظروا نظرة أكثر مولا وأبعد تطلعاً إلى ما هو بعد 
تناولاً وأكثر عمومية. حاولين تقديم صورة عن التوليفات والسيناريوهات 
الي تقدمها الأسطورة عن علاقة الإتسان بعالمه ومصيره قليماً وما تمنحه 
للإتسان المعاصر بالأواب المحديدة الي ترتديها لتقوم بوظائف دلالية شبيهة 
عا کاثت : تقوم به قرا فإن كانت الفلسفة الما ر كسية» كفلسفة شمولية 
أعادت ترتيب فاعلياث الإنسان انطلاقا من عمله وعن علاقاته بعالمه الي 
تدشاً خلال العمل. فنحن سنجد أیضا عند /ارنست کاسيرر/»/مارسيا 
الياد/ تقصيا ماثلا ولكنه هنا يذهب باتحاه آحر هدفه التعقب عن الهدف 
الأقصى لحمل فاعلية الإنسان وعن السيناريو الأساسي الذي تقاس عليه 
جميع صور تلك الفاعلية 

إن ما ييحت عنه هؤلاء الثلاثة هو المغزى الأعمق الذي ترتكز إليه 
حياة الإنسان جميعهاء وقي هذا السياق يضعون الأسطورة. 

ونحن سنحاول القبض على نط تفكير هؤلاء الثلائةء بادئين .مار كس 
وبنمط التفكير الما ركسي» ومنتهين /عارسيا الياد/. 
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١‏ - الماركسية والأسطورة 


/العمل الاجتماعي والخيال|/ 
»١‏ جذور الأسطورة 


إن مؤسس المادية التاريخية لم يدرس الأسطورة والميثيولوحيا بشكل 
منهجي أكاديي إنغا تعرض نما من زاوية طابعها المعرفي والاجثماعي 
ووظيفتها الايديولوجية. ويتناول الوسط التارجخي الاجتماعي الذي نمت 
وترعرعت فیه. وإن کان تلامیذه قد اهتموا وتعمقوا لحد ما بدراستها 
على الأسس المنهجية نفسها الي حطها سابقاً. ونقطة الانطلاق المنهجية 
هم جميعا هي اعتبار العمل الفاعلية المبدعة تاريخ الإنسان كله» فالعمل 
هو الرحم الذي ولدت فيه کل اشکال النشاط الإنساني. يقول ما ركس 
فی خطوطات "۱۸٤٤‏ بدلا من أن ننظر إلى العمل على أنه محرد نشاط 
اقتصادي . جحد أنه هو النشاط الوحودي للإنسان " هو نشاطه اللحرء 
الواعي" هو ليس وسيلة لحفظ حياته» بل لتنمية وظيفته الكلية 
الاجتماعة" © 
وكما يقول روجيه غارودي إن ما بيز المادية التاريخية عن جميع 
الأشكال الفكرية المادية السابقة " هي أنها تأحذ كنقطة انطلاق فعل 
الإنسان القال " © 


وفي أطروحاته عن فورباخ يشدد ما ركس على إن العيب الرئيسي 
في كلي المادية السابقة " هي أن الموضوع» الواقع» العام الحسيء لا يدرك 
فيه إلا تحت شكل الموضوع أو الخحدس. وليس بوصفه فاعلية إنسانية 
عيانية› بوصفه نمارسة على نحو ذاتی "° 


من هنا سنصب جهده اللاحق على التحليل المادي للفعل المبدع 
للإنسان ككائن اجحتماعي مفكر عاقل. فلا يقلص الفاعلية الإنسانية إلى 
فاعلية روحية» بل يأحذ وعي ارتباط فعل الفكر مع بجمل النشاط 
الاجتماعي» وابتكر طريقة حديدة قي النظر تبحث حارج الفكر عن 
مصادر وشروط الفكر» وعن التحقق من قيمتقه بالتجريب. ويلح على 
مقولة " إن البشر يصنعون تاريخهم» لكنهم لا يصنعونه بشكل عسفي في 
شروط اخحتاروها. في هذه النظرةء لم تعد الطبيعة حارج الإنسان (بل 
هي حسد جحسده) ولم يكن الإنسان حارحها (المحطوطات). 

وإن عملية العمل» النشاط المادف الذي هدفه جعل الأشياء 
اللخارجحية ملائمة للحاجات الإنسانية» هو الشرط العام للمبادلات الادية 
بين الإنسان والطبيعة» وهو ضرورة طبيعية للحياة البشرية» مستقلة بذلك 
حتى عن سائر أشكالما الاجتماعيةء أو هي بالأولى مشزكة أيضاً مع كل 
هذه الأش کا(“ 


وأشكاله التاريخية» يتم بسط الأنماط المحتلفة للتحولات البشرية 
وللأشكال الاجتماعيةء والمناخ الخيالي والفكري. 
ومع العمل نفسه»ء الذي ينظم فيه الإنسان علاقته بالطبيعة والعالم 
احيط به» تتم قي نفس الوقت إقامة علاقات خحددة بين البشر. 
والجماعات تتماشی وتتناسب مع عملية تنظيم العمل» وطرق 
إدارته» ومع المستوى الذي أحذته أدوات العمل في تطورها. 
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ولقد درس / کوندراتنکو / العلاقات الاحتماعية تلك على قاعدة 
تحليلات ما رکس مظهرا أنه على أساس قاعدة العمل ومستواه يقيم 
البشرمستويين من العلاقات: علاقات فيما بينهم آما الثانية فهي العلاقات 
الي يقيمونها مع الطبيعة» ثم يرحع ويقسم العلاقات بين الاس إلى 
بجموعتين من العلاقات: الأولى أيديولوحية والثانية مادية. أما العلاقات 
المادية فتشمل العلاقات الانتاجحية والعلاقات الاقتصادية» بينما تنتتمي 
العلاقات السياسية والأعلاقية والحقوقية إلى العلاقات الإيديولوجيةء ولا 
يعرف الجتمع الإنساني غير تلك الأشكال من العلاقات بين الناس. 
فالعلاقات البيولوجحية (ركصلات الدم» والعلاقات الحنسية) ليست علاقات 
بالعنى الكامل لمذه الكلمةء مادامت لم تخرج عن حالتها الحيوانية أو نصف 
ا لحيوانية» وحين تصبح هذه العلاقات إنسانية اجتماعية» فإنها تنضوي تحت 
لواء العلاقات الأحلاقية وتخضع تماما لكل قرانين الأحلاق» والأعراف 
الاجحتماعية والمعايير الأحلاقية والأدبية» ويقول كوندراتينكو: "لا توحد في 
اجتمع اللإنساني علاقات بين الناس فقط بل توجد ›» کما شار مار کس»› 
علاقات بالطبيعة أيضاً ‏ إنها قبل كل شيء العلاقات العملية النفعية الي 
تتحول من وظيفة فيزيولوجية قي الجهاز الحي إلى علاقات اجحتماعية في 
الجتمع الإنساني» ثم إلى علاقات معرفية موجحهة»ء تنمو على أساس الغريزة 
الحيوانية» غريزة اش مع الوسط. 


أما الأساس الذي تقض عليه العلاقة(المثيولوجية) فهي تنشأعند . 
/|كوندراتينكو/ من حاولات الوعي الإنساني الأولى في الببحث عن تفسير 
لقوى الطبيعة المجحهولة وهو مندهش أمام غرابتها . 


كما أعطى الإنسان لقراه وإمكاناته المبدعة الى حلت في نضاله ضد 
الطبيعة علاقة جحديدة» علاقة عيرت عن وعي الإنسان بذاته كمبدع» 
كمبتكر» كممثل للجنس الإنساني يقف وجها لوجه أمام الطبيعة كلها. 
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ولقد برهن کوندراتینکو على ان هذه العلاقة الجديدة طابع العلاقة 
الحمالية» كما اعتبر العلاقة الذينية علاقة جمالية وإن كانت بشكل 
حوّر»وبدون أن اء بل بميزء بين العلاقة الدينية والدين كتعاليم 
وکنظام ونظریات ٩‏ 

وقد مير أيضاً بشكل واضح بين العلاقة الحمالية والفن» بين العلاقة 
الأحلاقية والأحلاق كنظريات وتعاليم كما ميّز بين العلاقة الدينية ' 
كعاطفة ومشاعر ومزاج وبين الدين كمذهب وطقس وتعاليم. 

إن تلك العلاقات الإنسانية الي نشأت كأنواع من العلاقة بأشياء 
الطبيعة وظواهرها سملت أيضاً ظراهر امع رأشياءه. "والعلاقة المميزة هذا 
النوع من العلاقات هي أن هما طابعا تقييمياً. أي أنها تتجه إلى الأشياء 
والظواهر المشخحصة» أو أنها علاقات " ذات - موضو ع" وعكن أن نطلق 
علیها اصطلاحا اسم العلاقات الفردية الاجتماعية"“ 

ويستخلص من ذلك / کوندراتنکو/ أن العلاقات الاجتماعية 
القائمة في محتمع متطور تنقسم إلى زمرتين: العلاقات بين الناس وعلاقات 
الناس بأشياء الواقع وظواهره المشخصة" وتنتمي الزمرة الأولى: العلاقات 
الإنتاحية والسياسية والأحلاقية والحقوقية» وإلى الثانية العلاقات العملية 
النفعية المعرفية الموجحهة والدينية والحمالة 

ويعتبرأن العلاقات الانتاحية تعبر عن نفسها في علاقات الملكية. 
وتتشكل العلاقات السياسية على أساس العلاقات الانتاحية كأحد 
الأشكال الايديولوحية لمذه العلاقات» وتمشل العلاقات السياسية درحة 
مساهمة الفعات الاجتماعية والطيقات والأحزاب والأفراد في حكم 
الدولة. أما العلاقات الأحلاقية فهي ذات طابع مزدوج إنها تبدو من 
ناحية كعلاقات الشحصية واججتمع ومن ناحية أحرى كعلاقات أعضاء 
الجتمع فيما بينهم؛ فهي تتصل من الثاحية الأولى بالعلاقات السياسية 
وترتبط بها ارتباطا وئيقاء وهي مثلها ليست علاقات مباشرة بين التاس. 
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بل تعبر عن ذاتها في قواعد السلوك ومعايرره الق تحدد واحبات أعضاء 
الجتمع نحو الوطن والحتمع والدولة والعمل والملكية العامة والخاصة 
و الدين والمؤسسات الاحتماعية. أما الناحية الفانية في العلاقات الأحلاقية 

فهي بالفعل الشكل الوحيد للعلاقة المباشرة والتلقائية بين الناس. ففي آي 
دائرة من دواثئر النشاط الحياتي» يتصل الناس فيها اتصالا مباشرا | بعضهم 
ببعض» تحمل علاقاتهم هذه طابعا أعلاقيا. هذا فإن /کوندراتنکو | يۇ کد 
أن العلاقات التقييمية جميعها تستطيع أن تحد تعبيرا عنها في شكل 
علاقات أحلاقية ^ أما عن الشكل الأحير من علاقات الزمرة الأولى أي 
الحقوقية فينظر إليها كتثبيت يأحذ صفة الشرعية وتنظيماً لأنواع 
العلاقات الفلاث الأولى كلها.فالدوافع الى تحدد رأي الإنسسان 
الاجتماعي وفاعليته إنما هي حاحاته المادية والروحية» وإلى هذه الأحيرة 
ينسب /كوندراتنكو/ فاعلية العلاقات الفردية الاجحتماعية بأشياء الواقع 
وظواهره المشخحصة. ويعتبر أن العلاقات الاجحتماعية الانتاحية لا بمكن أن 
تظهر قبل النشاط الذي يتم على ساس العلاقات الفردية الاجتماعية.. 
مما يدل برأيه على طابع تلك العلاقات الأكثر رسوا .وهو يقارب بين 
العلاقة الدينية والعلاقة الحمالية الأولى وكأنها تحوير عن الأول“ 

إن كوندراتنكو يو كد أن العلاقات الفردية الاجتماعية نشأت نتيجة 
صراع الإنسان مع الطبيعة ومن أحل إرضاء حاجاته. أما العلاقات 
الاحتماعية بين الناس فقد نشأت في سياق صراعهم من أحل توزيع 
اخيرات الادية فيما بينهم. وإن العلاقات الاحتماعية بين الناس تؤثر في 
العلاقات الفردية الاجتماعية ذات الطابع التقييمي» كما يتم تاثیر 
معا کس بدواعي نشاط الإنسان الدفوع بنزوعه جو حياة أفضل» في 
الحرية» أي حرية إبراز ملكاته. إذ ثعب أيضا العلاقات الفردية 
الاجتماعيةء ال تشير فعالية الإنسان الخلاقة» دورها في تحطيم النظم 
والمقاييس والتصورات القدبمة كما في التطور التقدمي للمجتمع. "° 
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ثم يبرز كوندراتنكو الطابع الخاص للعلاقة التقييمية الي تقوم عليها 
العلاقات الفردية الاحتماعية فهي سختلف عن الطابع الحيادي العلمي - 
العرفي إذ "إن موضوع الإدراك ليس نفسه موضوع التقييم.. وكما إنه 
من العبث الببحث عن اهوج قي المواء والأجنحة عند الشاعرء فمن العبث 
كذلك البحث عن صفات نفع خحاصة موضوعية في الشيء أو الظاهرة 
دون آي اعتبار بالإنسان لاق٩‏ 


إن المعرفة الإنسانية تكاد أن يشرف الإنسان فيها على كشف أكثر 
أسرار المادة غموضا ولكنها لم تجح كما يقول كوندراتنكو قي 
الكشف عن الصفات الحمالية أو صفات النفع. لأن ليس هناك صفات 
ثابتة للشيء المدرا ك أما التقييم - الناتج عن العلاقة الفردية الاجتماعية_ 
فهو ليس مشخحصا فحسب بل هو ذو مسحة انفعالية ويتناسب مع القَمّم 
دوما. مع رغباته وحاحاته وتصوراته ومثله العلیا. °۳ 


وعلى هذا الأساس يؤ كد أنه "يوجحد طريقان للمعرفة: الطريقة 
العلمية والطريقة الفنية..ويقوم التقييم على القارنة ال لا تعقد هنا على 
ساس الصفات الوضوعية للأشياء بل على ساس تأثيرها. لذلك تتمير 
الصورة - التقييم تمييزأ مبدئيا عن الصورة - الإدراك""» وهو يرحع إلى 
ما ركس الذي اعتبر أن القيمة الطبيعية لشيء ما تقوم في قدرته على تلبية 
حاجة أو ترفیر آسباب الراحة للحياة الإنسانية إلا إنها مشروطة بخراص 
الجسم أیضاء وبالتالي فالنفع لا يوجد بذاته» حارج الشيء» ولكنه لا 
يوجد حارج علاقته الإنسانء فهر وان یکن مشرو بخواص الشيء إلا 
أنه ليس خحاصته الموضوعية بل هو قدرة هذه الخراص على تلبية متطلبات 
الحياة الإنسانية. ولا ينقلب الإمكان إلى فعل إلا حين يتمكن الإنسان من 
هذه الخواص ويستخدمها. وما اكتشاف هذه اخراص التعددة» أي 
اكتشاف الطرق المتنوعة في اسستحدام الأشياء إلا قضية التطور 
التاريخي”"" إذ ليس النفع والحمال والعلاقة الميثية صفات في الشيء بل 
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تقييم نوعي للأشياء والظواهرء تقبيماً لقدرتها علىتلبية الحاحات 
الإنسانية النفعية والحماليةء وبالتالي الدينية وأن ما يثير التقييم ولا وأخيرا 
حاحة الإنسان المنصبّة على هذه الخاصية أو تلك من الأشياء. وكل شيء 
کن ان يصبح موضوعا هذا التقييم أو ذاك. 

ويورد مثالا اكتشاف الغناطيس» فيتصور ذلك الإنسان الذي كان أول 
من رفع حجراً في حبال ماغنيسيا. فلاحظ فجاة أن هذا الحجر يذب إليه 
سیفه» فشوه الرعب على الأرحج ملامح الرحل»› تضرع .. إن اول ما 
دهش الإتسان حاصة غير طبيعية في ال حجر يزه عن غيره من الأحجارء 
فكان هذا الإدراك .مثابة (تقييم) للشيء.. الشيء الآاحر هو تأليه تلك 
١‏ الخاصية (المغنطة) عندما لم جد تفسيرا مثاسبا. 

"لقد كانت الرهبة والتعيدء على الأرحح»› مصاحبة للعلاقة الدينية أو 
(للتقييم الدين) فى حين كان الإعجاب تعبيرا عن العلاقة المحمالية.” ° 

إن کوندرانتکو مسك بالمستوى الذي يتم فيه صنع الفن» 
والميثولوحياء والأساطيرء وأيضا بالإطار الذي يتم فيه التبادل بين الإنسان 
وظواهر الطبيعة على أساس اكتشاف وتحديد ماهو مفيد وعملي في 
تلك الظواهر الحيطة به. وما هو مدهش وجميل» وما هو رائع ومقدس أو 
یدل على القداسة. إن تلك العلاقات قد يتغير معناها ومضمونها ولكنها 
تظل في الأساس باقية وتتحدى الزمن والزوال. 

إن هذه القاعدة من التفكير الي وضعها کوندراتنکو تسمح بفهم 
الإطار والحال الإنساني» أو البعد الاجتماعي الذي تقوم به وعليه 
الأسطورة والفاعلية الأسطورية. 

إن كان كوندراتنكو قد ركز على الفاعليةء أو على الأبعاد الي 
ارتكزت إليها الأساطير والأديانء فلاقاها في العلاقات الفردية م 
الاجتماعية التقييمية. فإن البعض الآحر من الا ركسيين ركز على 
الجوانب التاريخية»ءوالمظاهر الي ارتداها الوعي الاجتماعي ذوالطابع 
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التقييمي بتمرحله التارجخي والي وافقت مع عملية العمل ومع جهد 
الإنسان الدائم لكسب خيراته المادية والسيطرة على حيطه وحلق الألفة 
. اللازمة ليشعر بالأمان. 

۲ الأسطورة والمعاش والطقس والعلم والسحر: 

/ويوليوس ليبس/ الذي يتتبع أصول الثقافة الإنسانية يلاح ظط 
التساوق بين تطور هذه الثقافة وأساليب المعاش. والارتباط بين فن 
امحاكاة والدراماالدينية لدى الحضارات القديمة الراقية» حيث اعتبرت 
احتفالات الخصوبة الي تتميز بتعظيم قضيب الرحل طقوساً لا غنى 
عنها» مهمتها الاحتفال بالتجديد السنوي لاطبيعة واستجلاب المطر 
وبالتالي زيادة حصوبة الحقول وحث آلمة الخصوبة لتنبت مارا حقاي ١١3‏ 
مثل هذه الرقصات التعبيرية لا تزال تمارسها بعمض الشعوب البدائية إلى 
الآن. "الذين يضمنون بهذا الأسلوب حصوبة النباتات الي يجمعونها 
والحيوانات ال يصطادونها" " لقد كانت شعوب الثقافات القديمة " . 
الشعوب ال تعتمد حياتها الاقتصادية على الجمع والقنص هي الي تقدم 
تلك العروض الاستعراضية والغنائية» لكن مع نشوء زراعة الأرض وتربية 
الحيوان أصبحت القرى الغيبية الي بيدها الأمطار والجحفاف ووفرة 
المحصول ورداءته» كذلك مرض وسلامة الحيوانات الأهلية» أكثر أهمية 
بالدسبة للإنسان. كذلك يرتبط ججحمل وحود الفلاح البدائي وحياته 
بقدرته على إرضاء هذه القوى الي توفر له الغذاء عن طريق 
الاستعراضات والرقصات الي يكسب نعمها ومساعدتها من لال" 

ويتفق فيشر مع طمسون حول اندماج الفاعليات الفكرية عند 
الإنسان. القديم الذي وحد في الأسطورة دالته الفكرية الشاملة يقول 
فيشر "ان وفرة الأدلةء تحملنا على الاعتقاد بأن الفن» عند نشأته» كان 
ضربا من السحر. وأنه كان أداة سحرية من أحل السيطرة على العام 
الفعلي"'“ فكل الفاعليات الفكرية لدى الإنسان القديم تتأطر في 
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الأسعطلورة كتعيي قفاري عن اسان في علاقته مع لاه اا اماي 
الإنسان للتعاطي سلباً أو إبجاباً مع ظواهر العالم الحيطة به. 


إن ما يز العمل الخاص بالإنسان هو کما يقول غارودي ‏ أن 
هدفه سابق الوجود قي وعي الإنسان» وأنه يؤلف قانون عمله» هذا 
الحضور الفاعل للمستقبل» هذا المشروع» هو ما بيز الإنسان. . فكل 
مشروع هو استباق للواقع " والمشروع متى كان أسطورياً هو طريقة في 
انتزا ع النفس من المعطى المباشرء في تخطيه» في استباق الواقع" © 


والأسطورة ليست حهدا نظريا عبثيآء بل هي مشروع متحيّل» وله 
مغزاه الواقعي وكما قال أهنري والون/ :إن حاولة تفسير المرئي باللامرئي 
ليست نوعا من زيغ يحوله عن الواقع. بل هي الشرط اللازم لكل جهد 
عقلي» » إذا كان هدف هذا الجهد أن يتحطى معطيات التجربة 
العفوية. .فبين الأسطورة والعلم تماثل قي الوظيفة كلاهما يبحث عن عالم 
العلل الخفي المحتلط بعالم المعلولات الحسوسة. وكمايقول غارودي ان 
الطقس آو الشعيرة هي تقنية أولى بدائية» كما أن الأسطورة علم أول. 

ولقد اعتبر غارودي: "إن جعل العمل اما للأسطورة وكذلك ما 
لكل ثقافة»ء كمقابل للطبيعة» يسمح لنا مبدثياً أن ترسم نحطاً فاصلاً بين 
الرمز والأسطورةء بين بين الرمز الذي هو هلوسة أحلام» فهذا الأحير تعبير 

عن الرغية أو ترجمة للرغبة» أما الاسطورة فهي -حظة من خلق الإنسان 
حلقاً متصلا لذاته» على صورة شعرية تنبؤية نضالية» ولكن دائما تتطلع 
للمستق ٠١‏ 

فالعمل الذي تحدده الغاية الي ينبغي بلوغها (وما يتزتب عليه من 
ميلاد العقل» ونشوء الوعي الذي هو بدء نشأة الإنسانء إنما كان نتيجة 
لعملية تطور جاهدة» كما يقول فيشر. 
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إن اللحيوان يعيش على النحو الذي تسمح له به أعضاؤه» وان يتکيف 
مع العا لم بالطريقة ال تكيفت بها أعضاؤه» ما الكائن الذي يستبحدم شيعا 
غير عضوي .عثابة آداة قإنه لاجد ضرورة لتكيف حاجاته وفق تلك الأداةء 
فهو على العكس» يكيف الأداة .عقتضى حاجاته - ومسألة الفاعلية لا عكن 
آن تطر ح إلا عقب نشوء هذه الإمكانية. . وبدون العمل» بدون حيراته قي 
استحدام الأدوات ل تتح لالإنسان أبدا أن يجعل من اللغة عحاكاة للطبيعة»ء 
ومنظومته من الإشارات المعيرة لكي تمشل النشاطات والموضوعات أي 
التجريد“" وإن الاكتشاف امير لواقع أن أشياء الطبيعة عكن تحويلها إلى 
أداة قادرة على التأثير في العا لم الخارحي وتحويله» كان من امحتم أن يفضي 
إلى فكرة أحرى في ذهن الإنسان البدائيء الذي كان يجري ويستيقظ على 
التفكير ببطء: في أن بامكانه تحقيق المستحيل بواسطة أداة سحريةء وإن 
الطبيعة يكن أن (تسح) دون حاجة إلى حهد العمل» ولا كان الإنسان 
الأول متأثرا بأهمية التقليد والحاكاة. فقد استتتج أنه ما دامت هذه الأشياء 
متشابهة متطابقة» فإن سلطانه على الطبيعة عكن» بهذه الوسيلةء أن لا يقف 
عند حد" لذا فمن الخطاً السحرية من خرافات الإنسان البدائي - كما 
يقول فيشر - أو من خحاولاته لترويض الطبيعة» عن طريق الحاكاة» والتقليد 
(التشبه .مظاهر الطييعة) وبقدرة الصور واللغة والسحر والحركة الإيقاعية 
المحماعية وغيرها"“ 

ويخلص فيشر إلى القول " إن الإنسان الذي يستولي على الطبيعة عن 
طريق تحويلهاء حلم أيضا .عمارسة ضرب من السحر على الطبيعة» وبأن 
یکون قادرا على تغيير الأشياء وإعطائها شكلاً جديدا بوسائل سحرية. 
وهذا ما يعادل ق حمل التخحيل ما يعنيه العمل ثي حقل الواقع» إن اللإنسان» ' 
من البدي ساحر"" فمن خلال العقل الواعي کما یقول تیزین - یعید 
الإنسان ذهنيا ت ركيب ذلك العام ثم عوضعه ثانية. إن هذه العمليةالمنشطرة 
إلى شقين والموحدة في نفس الوقت تميزت بكون الإنسان قدا إلى تحديد 
مقاييس وحصائص جسده ونفسه على الحيط المادي الخارجحي» وبكونه _ في 
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اتحاه a‏ قد عمل على تمديد مقايیس وحص ائص احيط ذاك عليه 
راراي نا قد مكنت جحتمعة» من نشوء الأسطورة ومن صياغته" ٩‏ 


ويشير تيزيي إلى أن وحدة الفكر الإنساني البدائي» المتخحيل في 
الأسطورة» احتوت فى الآن نفسه انشطارا | بذريا إلى اللاراقعي (المغالي) 
والواقعي (المادي). کما ان الأسطورة قد تضمنت بذورا أولية غامضة 
لعنصر فکري» وهو يز "شكل الأسطورة عن هدفها" لأن د عند 
البدائي مرتبط بقدرته على الارتفاع على الواقع الطبيعيء وبالتالي امكانية 
التحريد الذهي. أي الارتفاع عليه حسيا وهميا ورمزياًء ولا يعي هذا 
بجحریده للواقع منطقيا وعقلانيا. آي "إن الشكل الذي تأحذه الأسطورة 
ليس من الضروري أن یکون بینه وبين ن الواقع ذاك علاقة جوهرية» على 
العكس من هذا نحد مشل هذه العلاقة ابلحوهرية سائدا بين مضمون 
الأسطورة قد اكتسبت طابعا عمومياء وذلك من حیث کونها جتس دت 
اللحظاة (النظرية) التشوفية في وعي اججموعات البدائية وأن حلفية هذه 
العمومية الأسطورية "عكن تقصيها» حسب رآيناء في طابع عملية العمل 
الذي أنجرته تلك الجموعات الإنسانة" "“ 


إن مار كس نفسه ومن بعده لينين في تقصيهما عن الجذور المعرفية 
للمثالية قد وجدا أنه من اللحظة الي أصبح مكنا مع ظهور اللغة الابتعاد 
عن المباشر والتجريد» أصبح مكنا التوهم بالاستقلال الرو حي عن 
المادي» وستقوي من ذلك الوهم عملية تقسيم العمل: : ذهي وجسدي 
وانفصال الممارسة النظرية عن الممارسة العملية» وأصحاب النظر عن 
أصحاب العمل ما يخلق إيحاءُ قرياً أن انظ وأصحاب النظر هما من 
محكم الواقع ويسيره. وهذا هو الجذر الاحتماعي للأسطورة الي هي ي 
أحد أبعادها حاولة تشوف فكري لفهم العا م وتفسيره وأنستته والتعايش 

معه. وهذا ما يجعل الأسطورة قريبة من العلم وإن م تحقق بعض وظائفه 
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يقول غارودي "إن فكرة المشروع تبق الاتصالية بين الأسطورة والعليى 
الأسطو رة همي بآن واحد ماضي العلم ونقيض العلم"”"". وأن 
الابستمولوجيا- كما يشر إلى ذلك غارودي _ أبرزت مع غاستون 
باشلار بخاصة» الطابح غير الديكارتي" لتطور المعرفةء ان العلم لا سیر 
على نحو حطي» من معطيات لا تتبدل إلى استنتاحات وحيدة العنى نحو 
حاتمات نهاثية وطاردة» بل هو يعمل» من فرضية مصوبة إلى فرضية قابلة 
لأن تصوب» في سيرورة لا نهاية ها هي سيرورة إعادة تنظيم إجاليةء 
حسب ديالکتيك لا يمکن أن ينتهي. 


إن فكرة "الموديل" السيبرنطيقي تسمح اليوم بوضع تقرير عن هذا 
التنافي وهذه الوحدة بين الأسطورة والفرضية العلمية. 


بين خحلق الأسطورة وبناء "موديل" الفرق قليل» ومن وحهة نظر 
الخيال العامل بالمشابهة والرمز» هناك تعارض» إذ أن أحدهما قابل 
للتحقق العلمي ويلجاً إلى الطريقة الاختبارية (التجريبية) بينما الآحر 
يستبعد ذللك. الأسطورة موديل م يحقتق بالطريقة الاحتبارية.. (والموديل 
إعادة بناء للواقع حسب خخطط إنساني وهو يبرز "الحانب الفاعل" 
للمعرفة ودور المشروع فيها. من موديل (بطليموس) إلى موديل (نيوتن) 
ثم إلى موديل (اينشتاين)» إن بنية وقوانين تطور الكرن منشأة على نحو 
أقل أسطرريةء بدون أن تكون الأسطورة خلاة ماما في يوم من الأيام» 
بدون ان یکون العام غائبا ي يوم من الأيام"" من هذا کله» مکتنا أن 
نلمس الاعتراف الما ركسي بأهمية الأسطورة في تاريخ الوعي البشري» 
وتقدير مغزاها الوجودي» والباعث العميق لنشوئهاء وان النقد الما ركسي 
يمكنه أن يرفض الأجوبة الوهمية للأسطورة " لا لطموحاتها الواقعية» 
فيما وراء الأسطورة» عن أصل ونهاية ومعنى الحياة. وفيما بعد 
التصورات المستلبة للتعالي أو الموت توحد هذه الديالكتيك العيانية 
للمنتهي واللامتتهي""“" ويرحع طومسون ودينيبر مبعث الأسطورة 
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والطقس إلى رغبة الإنسان البدائي إلى التعرف بضرورة القوانين»ء الذي 
راح يعالح الكون الحيط بهء وكأنه قابل للتبدل بعوجحب فعل أمر صادر 
عن الإرادة» وهذا ما شكل أساس السحر. هذا السحر الذي مكنا أن 
نصنفه بأنه تكنيك وهمى يسا نواقص التكنيك الحقيقي» آو آنه بشكل 
أدق عمل يجهد المتوحشون فى إنجازه في العام الخارحي ليحققوا به 
أغراضهم الي يرغبون في إحداڻهاء فإذا أرادوا المطر» يقومون برقصة 
يقلدون الغيرم الي تتجحمع» وقصف الرعد» والمطرة الساقطة. والطقوس 
الي هي جحموع إشارات وإعاءات وإيقاعات راقصة جاعية وأحيانا 
فردية» ما هي سوى وسائل سحرية تقنية وان كانت تكنيك وهمي 
جحابهة الملغز الكوني وللتالف والسيطرة عليه» وعلى قاعدة هذه التالفات 
السحرية تنهض الأسطورة وكأنها الصورة النظرية لاطقس والسحر. 


ویفرض تيزيي أن الأسطورة والسحر قد تطورا متوازيين ممح 
بعضهما» ومن حلال تأثیر مثبادل "والمحزء المتكلم من الأسطورة كان له 
انعکاسه ووجحوده الذنهي في دماغ الإنسان» ذلك لأن الكلمة أو اللغة 
بشكل عام "هي الواقع الباشر للفكر". إذن هتاك عنصر تأويلي معين» 
مكن الكشف عنه في أثناء بدايات تطور الأسطورةء كذلك 
السحروالطقس يكن اعتبارهما مارسة الأسطورة. أما الأسطورة فنستطيع 
تحديدها من حيث هي الانعكاس الفكري... وفيما بعد تم الانقسام بين 
الأسطورة والطقس»› وذلك عبر عملية بطيئة قامت على فصل الأسطورة 
عن عملية الإنتاج المباشرء بحيث اأكتسبت الأسطورة استقلالية معينة تلقاء 
السحر والطقس*“ 

عبر استعمال الطقس والسحر يحاول الإنسان البدائي السيطرة على 
عالمه والقبص على الحيط والعآلف معه. وقد كانت الشعوب البدائية 
تعيش عالمها الساحر منطلقة من مبدأ رئيسي مقتنعة به كما يقول 
يوليوس ليبس - ألا وهو مبداً: "في البداية كانت القوة'» وهذا امبدا دلت 
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عليه تلك الشعوب بشتى التسميات "هو الايا" عند شعب اللايى أو 
"أورنيدا" بالنسبة لقبائل /اير وكيزو/» كورانيتا عند شعوب أواسط 
استرالياء و"فاكان" منود سي وكس» و"مانيتو" عند قبائل الفونكين»› 
ولذلك فقد كان سعي البدائيين الدؤوب موجحهاً نحو إدراك فعالية هذه 
القوى والمشاركة فيها بل والسيطرة عليهاء إن آمكن ذلك.” " وبرأي 
الإنسان البدائي إن السبب والنتيجة ليسا محصورين في العام المرئي بل 
مشروطان بظواهر العا لم اللامرثي» لذا فإن جميع أفكاره وتصرفاته يعزوها 
/ لييس/ إلى إنها موجهة نحو إدراك يع الأشياء والعتاصر الي تربط بين 
العالمين: المرئي والمحفي. 


على قاعدة هذه الرؤية ينطلق الإنسان البدائي في عاو لاته للسيطرة 
على (القوی) التحكمة بعاله» وتلك احارلات الى ٿرمي ا التأثير على 
هذه (القوى) الطبيعية يسميها /ليبس/ :السحرء الذي ينظر إليه كأقدم 
صيغة لفلسفة الحياة والدين""» كما يعتبر السحر المرتبط بالحصول على 
الغذاء من أقدم أشكال الممارسات السحرية»وتقوم الجماعة كلها وليس 
الفرد .عمارسة طقوس السحر المطلوبةء ويظهر من الرسوم الجدارية على 
كهرف ما قبل التاريخ أن مثل حفلات الطلقوس السحرية هذه كانت تقام 
الأيل كانت فى تصور هولاء الناس تعنى ما يعنيه الحيوان الصاد تفسه فإذا 
کانت هذه الصور مطعونة بالرمح فإن ذلك يعن آن البجاح قي الصيد 
القادم بات مو كدا. .. وهناك نتيجة سحرية مشابهة بمكن تحقيقها أيضا 
عندما محل الح ر كات التعبيرية حل الصورة الرمزية للحيوان» ويستعاض عن 
طقوس السحر التمثلة في 'قتل الحيوان" بالرسوم التمثيلية وبالتقليد 
الإعائي. .كما أن هناك طقوساً مشابهة تستخحدم في حماية النباتات الغذائية 
الرئيسية لدى قبيلة ما وتضمن تکاثر ها" ۵“ 
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ويلا حظ 1 لییس/ ان مواضيح الاحتفالات الدينية والسحرية لدې 
الشعوب البدائية لا تقتصر على النباتات و الحيوانات» إنما تتعداها أيضا 
إلى الظراهر العظمى في الطبيعة» إذ تحث الشعوب البدائية الطبيعة على 
استمرار عطائها عن طريق أداء رمزي» كالذي يتجلى قي الطقوس 
الخاصة بطلو ع الشمس واستنزال المطر ”“. ولم يقتصر الاعتقاد على 
وجود روابط سحرية بين الشيء وتقليده. بل تعداه إلى الاعتقاد بو جود 
روابط سحرية بين الشيء و امه ومن هذا الاعتقاد تطورت الصيغ 
والصيحات السحرية “١‏ 


ويشير اليبس/ إلى نوع آحر من السحر موجه ضد أشخاص معينين 
يتفرغ عنها عدد لا حصر له من الصيغ تعتمد كلها على تمارسة ضرب 
من ضروب التماثل والتشابه "إذ تعرض جمع الآلام الي يتمنى المرء أن 
تحل بالضحية نفسه"““ كالفتاة الي (تقتل) حبيبها الخائن من خلال 
السحر القرائي» وذلك بجرحها قلبا من شع. 

ثم يشير / ليبس/ إلى نوع آخحر من السحر بالقرينة فيتمثل بالاعتقاد 
بأن ظل الكائن الحي ثل الكائن نفسه. كما أنه يلفت النظر إلى العلاقة 
الوثيقة الي تربط سحر الاسم وسحر الكلمة .معناها الواسع» إذ إن 
الح ر کات الدالة على تهديد حصم غائب تازافق وتتعزز بإطلاق کلمات 
تهديد: (ستموت) أو (ستقتل). ويُستغل الاسم المكوب أيضاً في 
الممارسات السحرية مثل صورته المرئية أو امه الملفوظ. ویلاحظ/ فیشر / 
الأمر نفسه عندما يؤكد: إن الكلمة كانت معتبرة» في بادئ الأمر ماثلة 
للشيء ذاته تلك كانت وسيلة حيازة الشيء» وفهمه والسيطرة عليه. 
وإننا ندرك بأن مع الأجناس البدائية تقريباء كانت تعتقد إنها عندما 
تسمي شيقا ما» على وجه التحصيص أو شخصا أو شيطانا» تمارس عليه 
تأثیرا فعالاء وتصبح من حراء ذلك قوى فعالة هما تأئير واضح» ويتحول 
الصوثت»› والكلمة لل آأداة» شأنها شأن الفأس والسكين» وسيلة أحرى 
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لبسط سيطرة الإنسان على الطبيعة"““ وعا أنه لم يكن بوسع الشعوب 
البدائية تدوين ملاحظاتها ومعتقداتها ومغامراتها في كتب مقدسة فقد 
صار للكلمة المنطوقة - كما يذهب إلى ذلك لیبس - دورا هاما يفوق 
بكثير أهميته قي عصر الحضارات. 

ويذهب /طمسون / في هذا التصور حدا أيعد حين يؤكد أن لغة 
الشعر هي آساساء أقدم من اللغة الدارحة. و"أن الكلام الدارج هذه 
القبائل المتخلقة هو موقع» وملحن» _وخحياليء إلى درجحة لا تقيم ها 
مشار کة إلا مع الشعرء واذا كان الكلام الدارج عند هذه القبائل شعریا» 
فإن شعرهم سحري» والشعر الوحيد الذي يعرفونه إنغا هو الأغنيةء 
وغناۋهم یکاد یکون مصحوباً دائما بح ركات حسمانية. ..ومهمة هذا 
الغناء سحرية. وقد نشا لكي محدث تبدلات في العام اللخارجحي بواسططلة 
اللماء. أي لكي يفرض الوهم على الواقع".”“ وي ؤكد طمسون وديتي بر 
أن الحماعة البشرية كانت قي البدء» تعمل يشكل جماعي "مثل أطفال في 
جحوقة حديقة الأطفال. فكل حركة من اليد» أو الرحل» وكل ضرية على 
حجر أو عصاء إنما هي موقعة عن طريق إلقاء غير بينء يفيد بان الكل 
يغنون بشكل جماعي وبدون هذه المصاحبة الصوتية لا بعكن للعمل أن 
يعم.. لكن الكلام تطور. فبعد أن كان يصاحب مباشرة استخدام 
الأدرات في البدي أصبح يشكل النطق»ء على النحر الذي نعرفه» و سيلة 
تواصل واعية وبينةء إلا إن هذا النطق استمر قي الرقص الإمائي بوصف 
حزءا محكياء واحتفظ بعهمته السرية هذا نحد فى اللغات نوعين من 
الكلام: الكلام الدارج» وهو وسيلة التواصل اليومي بين الأفرادء والكلام 
الشعري» وهو المادة الأكثر تعبيراء والأكثر توافقاً والأفعال الجماعية 
للطقس الغريب» الإيقاعي والسحري".”“ ثم يخلصان إلى القول إن 
الفنون الفلاثة المتعلقة بالرقص والموسيقى والشعره لا تشکل سوی فر" 
واحد في الأصل وقد كان منبعها الح ركة الايقاعية الصادرة عن الأحسام 
البشرية لمندرجة قي العمل الحماعي» الذي يُمارس كطقس وسحر ويرتل 
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أسطورة. آما / فيشر/ فيو كد أن الوحدة الكاملة بين الإنسان والحيوان» 
والنبات والحجر» والنبع والحياة والموت» وبين الحماعة والفرد» إنغا هي 
باكورة جع الطقوس السحرية. وعقدار ما تنفصل الكائنات البشرية عن 
الطبيعة» وتضمحل وحدة القبيلة نتيجة تقسيم العمل ونشوء الملكية 
الخاصةء جختل التوازن ين الفرد وعالمه الخارحي. وقي الجتمع المنقسم إلى 
طبقات يبدا القائد بالظهور"من حلال الحوقة الحماعية»ء وتأحذ الترنيمة 
امقدسة تتحول إلى أنشودة ت#مجحد الحاكمين»ء وينقسم طوطم 
العشيرة. . ويتطور قائد الحوقة.. إلى شاعر منشد في بلاط الملوك.. ثم 
ينتقل فيما بعد إلى الغناء قي ساحة السوق» فنحن خد التمجيد للسلطة .. 
ومن ناحية أحرى نحد الثورة الديونيسية النابعة من الأعماق.. وصوت 
الحماعة القليعة قد بلا إلى الجمعيات السرية.. يتنبا بعودة النظام القديم.. 
وبقدوم عصر ذهيي.. وكثيرا ما تمازجت عناصر متناقضة حتى عند الفنان 
الابولوني الاجتماعي. کہا يشير إلى أن الساحر في الحتمع القبلي 
البدائي» کان مشلا وخادما للجماعة»ء ما في الجتمح الطبقي فقد كان دور 
الساحر موزعا بين الفنان والكاهن اللذين انضم إليهما فيما بعد الطبيب 
والعالم والفيلسوف. 
۳ تاريخية الأسطورة. 


هكذا يرحع الماركسيون الأسطورة» كأي فاعلية نظريةء إلى مسرح 
الوضع التارخي الذي نشأت في كنفه» و كصورة نظرية عنه. وحاكموها 
كرمز فكري وحالة للوعي الاحتماعي لإنسان البجتمعات البدائية. 
ويعودون بنشأتها وبنشأًة ذلك الجتمع إلى مرحلة العصر الحجري القديم. 
ر لاحل الداحلي المعقدة ة الي تطور بها هذا الفكر ذاته 
الأسطررة- عنم - فاع نظرية شمولية لإنسان العهد القديم» 
وهي على اتصال دائم ومیاشر .حستوی تقدم العمل وأدواتهء ومستوی 
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تنظيم العمل والإنتاج الاجتماعي» وبحدود السيطرة النظرية والعملية على 
العالم والمعاش. فإن كانت الاحتفالات والتقنيات السحرية _ لدى 
الإإنسان القديم» وسيلة لاكتساب وترويض قوى الطبيعة» كتكنيك 
وهمي بدل التكنيك الحقيقي» فإن التعبير الأسطوري هو التفسير النظري 
لعلاقة الإنسان القديم بالعا م وموقفه منهء فكل من (التكنيك الوهمي): 
السحر وصورته النظرية تلك: الأسطورة يعكس "واقع اقتصاد الجتمع 
البدائي القائم على الكفاف» والحاجة الأوليةء وقد عبر عن نفسه بأشكال 
متعددة واقعية ولا واقعية في الأسطورةء الي اكتسيت الشكل الأولي 
لوعي الإنسان البدائي» أي الشكل المتمتع بالحد الأدنى من الوعيية"“ 


تفحص حورج طومسون» وفلادمير دنيبروف حالة وعي الإنسان 
البدائي البجسدة في الأسطورة والسحرء اعتيرا السحر بمثابة تكنيك وهمي 
يرمي إلى تجاوز نواقص التكنيك الواقعي» والأسطورة نتجت عن المرافقة 
الشفوية الشعرية والإبمائية الي صاحبت السلوك السحري. فالأسطورةء في 
أحد جوانبهاء تشكلت كنظرية (علمية) لتملك العام الواقعي» فلقد نظر 
الإنسان البدائي إلى ظواهر العام كوحدة كلية تخضع لضرورة شاملة» وما 
الشاملة وترويضها لصاه. " فالمصادفة تكاد تكون جهولة عند البدائيين - 
كما يقول حمود آمين العا لم والضرورة الحاسمة ذات الطابع السحري» 
والغائية القدرية في فكر البدائي» لا ترك ثغرة لنفاذ اللصادفة كفكرة إلى 
حياته العقلية... فكل شيء مظهر مباشر أو رمز لقوى سحرية (...) وهذا 
ما نلمحه كذلك عند الطفل .. فالطفل يستبعد المصادفةء استبعاداً قبایا على 
حد تعبير بياجيه - يإصراره الدائم على أن يسأل لماذا (...) كما أن مفهوم 
المصادفة لا وجود له في الديانة الأولى عند الإغريق...ولا نعثرهاعند 
هومر.. ما يسمح لا بالقول بأنه ليس للمصادفة تاريخ اسطوري. "*“ 


۹۲۳ 


وقد عكست الأسطورة رؤية الإنسان فمذه الوحدة الضرورية الشاملة» 
ال تحمع كل أفراد العشيرة وظواهر هذا العالم» كما كان يقف وراء التقنية 
السحرية والطقس شعور الإنسان البدائي العميق بالوحدة مع الطبيعة "إن 
الوحدة الكاملة بين الإنسان والحيوان» والنبات» وال حجرء والنيع» والحياة 
والموت» وبين المحماعة والفردء إغا هي باكورة جميع الطقوس السحرية. 
وعقدار ما كانت الكائنات البشرية تنفصل عن الطبيعة بصورة مطردة 
وعقدار ما تضمحل وحدة القبيلة الأصلية نتيجة تقسيم العمل» ونشوء الملكية 
ا لخاصةء كان يختل التوازن القائم بين الفرد والعالم الخارحي أكثر فأكثر ".2 


وعند النظر إلى تمرحل الوعي الأسطوريء» يل بعض الما ركسين إلى 
الاعتقاد بغلبة اللحظة المادية قي بداية الوعي الأسطوري على النظرة التأليهيةء 
حيث لم قبرز هذه الأحيرة وتتعمق إلا مع تقدم التقنية وتقسيم العمل إلى 
ذهي ويدوي» ومع ظهور الطبقات والدولة. 

كان وعي الإنسان الأسطوري يتنازعه ميلان» ميل واقعي يرتبط بعملية 
الشغل والإتتاج والممارسة العملية» وميل لا واقعي (مثالي) صنعته قوة 
التتجريد واللغة وطابع تقسيم العمل واتفصال العمل الذهي عن اليدوي» 
وتنامي وعي الإنسان بالعجز أمام حيطه ونفسه. فاذا كانت السيطرة قي 
البداية للنرعة المادية العفوية قي الوعي الأسطر ري» فإن التطرر اللاحق عمق 
. اللحفلة (المثالية) "من حلال منح العجز طابعا نظريا ناجزا. وذلك من حلال 
بجوئهاء في حالة تعاملها مع الطبيعة» إلى قوى ليست بذات وجحود حقيقي 
مشخحص» إنها رآت ثي الظراهر الطبيعية ال وقف الإنسان عاجزا تلقاءها 
قوى وهمية» معتبرا إياها المبدعة لتلك الظواهر".'“ ويشير (هاوزر) إلى أن 
النزعة العفوية كانت تسود وعي الإنسان البدائي حتى العصر الحجري 
اجدید حيث بين مفهوم الشيء والشيء نفسه لا پوحد انفصال بعد ولا 
بين الفكرة وموضوعهاء لذا كان صياد العصر الحجري القديم يعتقد أنه قد 
استحوذ على الشيء ذاته في الصورةء وأنه يسيطر على الموضوع عند 
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تصوبره. . ذلك لأن عالم الخيال والصورء ل يصبح بنظره ميدانا حاصاً قبالة 
الواقع التحريي وإغا رأى في أحدهما استمرارا متجاتساً للع “١‏ 


ویعتقد /هاوزر / أنه عندما کانوا يصورون الحيوان وقد اخزقته 
الرماح والسهام .نما كان هذا قتلاً للاموذج يحل عل قتل الأصل. .قفي 

فن العصر البدائي الذي كانت تسوده نزعة مطابقة الطبيع ة كانت تر بطه 
رابطة لا اتفصال ها عن النزعة السحرية وسيلة للسيطرة على العام 


ومجدد/ هاوزر/ لحظمين تارييتين في تطور السحر والوعي 
الأسطوري. الأولى تسيطر عليها نزعة مادية عفوية لا تربط سببية 
الظاهر بقوة تقف وراءها منفصلة عنهاء وثانيتهما تسيطر عليها نزعة 
جيوية الطبيعة وانقسام العام والظواهر إلى أشياء تقف فوقها قوی 
تتحکم بهاء "فعندما کان الإنسان مليعاً بالخوف من الموت والجوع» 
وحاول أن يحمي نقفسه من هجمات الأعداء ومن غوائل الخحاجحة الادية» 
ومن الألم والموت» بأعمال سحريةء ولكنه لم يربط الحظ الحسن والسى 
الذي يناله بأية قوى وراء الأحداث. ولم ببداً قي الشعور بأن هناك قوی 
لديها عقل وملك القدرة على على التحكم في مصير الإنسان إلا بعد أن بداً 
يزر ع النباتات ويربي الماشية» فشعور الإنسان بأن حياته تتوقف على 
الطقس الملائم والردئ وعلى المطرء وصحو الشمس» وعلى البرق 
والثلوج» وعلى الوباء والمجاعة» وعلى حصوبة الأرض أو افتقارها إلى 
ا لخصوبةء وتوافر المراعي أو ندرتهاء هذا الشعور قد اقترن بظهور فكرة 
الجن والأرواح من شتى الأنواع» أي الأرواح الخيرة والشريرة» الي 
توزع النعم والنقم» وبفكرة المجهول والغامض» والقدرات العلياء والقوى 
الهائلة» العالية على العا ¢ والخارقة للطبيعة»› وال ل يستطيع الإنسان 
حیاطما شيعا . فالعا لم ينقسم إلى نصفين»ء بل الإنسان ذاته بيدو منقسما 
نصفين. هذه هي مر مر حيوية الطبيعة "ءأ"اA‏ وعبادة الأرواح» 


والإعان ببقاء النفس» وعبادة الموتى(...) ولو رحعنا إلى النظرة السحرية 
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إلى العام لوجدناها واحدية» تنظر إلى الواقع على إنه نسيج بسيط› 
واتصال متماسك لا ينقطع» أما حيوية الطبيعة فهي اتحاه ثنائي» يكوّن 
من معرفته ومعتقداته مذهبا يقول بعالينء على حين إن السحر ذو نزعة 
حسية يتعلق عا هو عيي» فإن المذهب الحيوي روحاني ميال إلى التجريد» 
بينما يرتكزء في الحالة الأولى على الحياة قي هذا العالم» فإنه في الحالة 
الثانية يتر كز على الحياة المقبلة. وهذا هو السبب الرئيسي» الذي جعل فن 
العصر الحجري الحديد يضع في مقابل الواقع التحريي المعتاد عالما أعلى 
مصمما تصمیماً مغالاً ° 


من ناحية آحرى» لاحظ بعض المفكرين الماركسيين انتقال اهتمام 
الإنسان البدائي الأسطوري من ظواهر الطبيعة إلى الملامح البشرية مع بداية 
ظهور الدولة والتفاوت الطبقي» ولقد قال انحلس من قبل: "إن القوى 
القدسة ما هي إلا انعكاس لتلك القوى الي تتحكم بوحودهم اليومي» هو 
انعكاس تأحذ فيه القوى الأرضية شكل قوى فوق _ أرضية»ء قي بداية 
العاريخ كانت هذه القوى هي قوى الطبيعة"."“ فضعف الإنسان 
وقصوره الفكري من حهة واستبداد الطبيعة من جهة أحرى جعله _ حباً في 
البقاء - يعيد الطبيعةء وبالأحرى يعبد قواها لاتقاء شرها أو نيل ب ركتها وف 
المرحلة الثانية من التاريخ تنضم إلى قوى الطبيعة قوى اجتماعية» يراها 
الإنسان تتحكم فيه بنفس الضرورة الطبيعية °“ 


كما تلونت تلك " القرى" السحرية حسب مصدر المعاش الذي يقتات 
منه» فاذا كان قد اتخذ " الطوطم الحيواني" هدا لتقديسه في مرحلة الرعي» 
فإنه بعد انتقاله إلى مرحلة الزراعة صار (الطوطم النباتي) رمزا لروح الأحداد 
وهدفا للتقدیس»› وبالتالي معصدرا لطقوسه وأساطيره. فبعد أن يشير مؤلفو 
(عرض اقتصادي تمارجني) السوفييت» إلى ن التصورات الدينية لم تستطع 
الظهور قبل ٠١‏ أو ٠١‏ ألف سنة ق.م. يقولون: "ما إن الإنسان غالباً ما 
كان عاجرا عن الصمود في وجه الوحش البري افائج. وکانت حياته مثوقفة 
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على صدف الصيد فإنه بدأ بنسب خواص خياله إلى الوحش اليري» وقد 
فكر الإنسان أن للوحوش والناس سلاا مشترکین (. .) فيما بعد لم يعد 
الحيواكن وحده يعتبرطوطما وسلا وحاميا وإغا أصبحت كذلك الأشحار 
والأعشاب. . وكان الإنسان يغمر الطوطم بلطفه وعطاياه ويتوحه إليه 
بكلمات الاستعطاف ر. ..) وشيا فشيئا اتخذت هذه التوحهات إلى الطوطم 
شكل عادات معينة تسمى سحر وشعوذة الصيد °“ 

-٤‏ الوظيفة النفسية والاجتماعيةء البحث عن الأمان: 

لم يغفل المار كسيون الوظيفة التفسية والاجتماعية للأسطورة فقد 
لا-حظ (فیریه) آن الإنسان القديم يشخص القو ی اللانسانية الي هي صل 
الميثولوجياء ويقيم معها علاقة إنسائية فاعلة جاعلا منها جتمعاً حياليا 
يرسخ بالطقس والعبادة فالعجز ببعث الانفعال. .» والسمو يتشا قبل 
کل شيء» من بجرية عاطفية» اذ الانفعالية الإأنسانية هي والحالة هذه 
إحيائية تلقائياً. .إذ إن الانفعالية تدفعنا لأن نسبغ روحاأ على الأشياء 
(دنزعة حيوية الطييعة) ونعكس عليها إنساتيتنا الخاصة وسر الإسقاط 
الإنساني الشكل الذي يكمن قي النظام الاجتماعي للانفعالية 
البشر ية“ 

ویلاحظ (فیریه) أن الانفعال يکون أحياناً بشكل ذاتي انکفائي 
وأحياناً أحرى موضوعي يتجلی خارجیا کنظام إشارات (وضعیات» 
إعاءات» صرحات) تاذ وظيفتها التعبيرية في اللغةء ويصبح الإنفعال 
وسيلة اتصال تسمح للفرد الموجحود في وضع صعب أن يلجا للمجموعة 
ویزید بذلك من وسائل تکيفه "فالبکاءِ يستدعي الوآساة» والصراخ › 
النجدةء والضحك» الفرح... وبهذا الشكل تبقى الانفعالية الإنسانية 
كلها مطبوعة باحتماعية مستازة (..) وقي الواقع إن الإسقاط هو شكل 
أولي لسيطرة اجهول. کل میٹولوجیاء کما قال ما رکس» تسود وتسیطر 
على الطبيعة قي جال الخيال بواسطة الغيال وتعطيها شكلا وهي تختفي 
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عندما تروض هذه القوى مثلا. حتى هنا فان الإسقاط يساهم بتحرير 
الفرد من القلق الذي يبعثه فيه عداء البيئة. وهذه هي مهمته الإحيائية. ألا 
يعي تشخيص الرعب تحديد الرعب» وتسمیته وترو رض"( 

وبعد أن يبون (فيريه)» أن الح ركات الوحيدة القابلة للتكيف هي حركة 
التكنيك» لكن بسبب غيابها قليعاء فإن ح ر كات بديلة تقدم ليتبدد القلق› 
يصل إلى الاستشهاد بتجربة هنري فالون الذي يقول: " ان الانفعال يمحل 
تكنيك الجسد حل تقنيات العام (...) وحركات التعزيم والصلاة ليس فما 
أثر على الأشياءء لكنهاء تقع على الاقل تحت سلطاننا وتحررنا من التوتر 
العصي الذي ييعثه اللنوف من الحهول".°2 

وی ؤ کد (فيريه) أن قوى حقيقية تبرز من هذه الطقوس» الي تدفع 
الفرد نحو الجماعة ومن هنا وظيفتها الاجتماعية "حيث أن الأعياد الدينية 
فيها تشد من وحدة وقوة الحماعة"."“ ولكنه هنا بختلف مع (دو ركايم) 
الذي شدد على الوظيفة الاجتماعية للأسطورة والطقس فهو (أي فيريه) 
لا يوافق (دو ركايم) على أن الرباط الاجتماعي ترج بالرياط الدييء 
لأن اججتمع الإنساني یتو طد» براي فيريه» قي بداية الأمر بالحاحات 
"فالر وابط العاطفية والروحية تضاف فقط إلى هذا الرباط البدائي الذي 
ييقى خحاضعا ما دون أن يدرك ذلك. ودورها هو: التعبير عن الروابط 
الموضوعية المعقودة في الوحود وتقويت""“ 

يتساءل (فپشر) لاذا ننفعل بهذا الواقع البديل "اللاواقع» الذي يخلقه 
الخيال قي الفن والأسطورة" . وجيب " من الواضح أن الإنسان بحاجة إلى 
ان یکون آکٹر ما ہو فھو بماجة زل آن یکون نانا کلب ویسعی إل 
عام أكثر وضوحاً وعدلاً إلى عا لم يكون له معنى» وهو یثور على فكرة 
فنائه دانحل وحوده الحدود (...) إنه يطمح بأن توي العام الحيط 


CW) رړ"‎ 


ألم تكن الكلمةء والصورة مائلة للشيء» ووسيلة للسيطرة عليه؟ 
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والطقس» ألم يكن رقصة إعائية» تؤدى جاعيا يصاحبها الغناء 
الحماعي للأسطورة» الأغنية الشعرية المغمسة برواية الحذور التاريخية 
للجماعية وللکون» ولقصة النصب والحياة» والموت»› والخلود. مما يزرك 
أثره الفاعل على انضواء الفرد في كنف الحماعة كأنه في بيته» ويريح 
تلك النفس الوحلة من ألغاز العالم» وخخاوفه» من ظلماته الداكنة» 
وأضوائه المبهرة؟. 

إنها محاولة بعل العا مألوفا قريياً من قلب الإنسان وعقله» عن طريق 
إسباعغ المعقولية عليه هربا من اللامعقول الذي يتبدى فى مظاهره» وحوفا 

من الغموض الذي يكتنف أسراره. إنها حاولة لإعطاء معنى لعالم يتبدى 
وكأنه حال من كل مغزى وهدفيةء ليستطيع ذلك الإنسان البدائي 
التساكن في هذا العام وكأنه في بيته. فبعد أن يضعه في نظام حكم من 
الدلالات»› وبعد ان يضع لكل ظاهرة من الظواهر الحيطة بهء ولکل فصل 

من الفصول» ولكل حدث» فصلا حاصاً فى حكاية الخلق واليلاد والبعث 
والأخصب.. يقضي على غربته وعزلته تجاه العام وظواهره» مسبغاً على 
الكون المزيد من الألفة» وعلى نفسه المزيد من الاطمغنان قي الوقت نفسه 
الذي يضع فيه الأدوات السحرية والأسطورية لتساعده في تغيير العالم» وفي 


أنسنته. 
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الهوامش 
١‏ - هربرت ماركوزء العقل والثورة» ترحجمة د. فاد ز کریا » ص ۲۷۹. 
٣‏ روجية غارودي» من اللعتة الى الحوار» مصدر سابق» ص .!١۲‏ 
۳ الصدر الساہق» ص ۱١/۲ه.‏ 
٤‏ - رأس المال» عن أرنست فيشر» ضرورة الفن» ترجمة ميشال سليمان» دار الحقيقةء 
بیروت» ص ۱۸/۱۷. 
ه - كوندراتنكو» الجمال علاقةء في علم الجمال الا ركسيء» مؤلقين سوفيت ترجمة 
يوسف حلاق»ء وزارة الثقافة» دمشق» ص ۳۳۲. 
> - المصدر السابق» ص .۳١١‏ 
۷ - المصدر السابق» ص ۳۳۲. 
۸ - المصدر السابق» ص .٣٣٣۳‏ 
٩‏ الصدر السابقىء» ص٣ ٣٣‏ . 
١١‏ المصدر السابقء ص .۳٠٠‏ 
١‏ - المصدر السابقی ص .۳٣۳۸‏ 
٢‏ - المصدر السابقء ص ٠٤۳‏ 
۳ _ المصدر السابقء ص .۴١١‏ 
١ ٤‏ - المصدر السايق»ء ص٦٠".‏ 
٠١‏ _ المصدر السابقء ص ."٥۷‏ 
١‏ - المصدر السابق» ص .٠٠١‏ 
۷ - بوليوس ليہس» بديات الثقافة الانسانية (ف أصل الاشياء) ترجهمة كامل اسماعيلء 
وزارة الثقافة»ء دمشق» ۱۹۸۸› ص .۷٦‏ 
۸ - المصدر السابقء ص ۲۷۷. 
۹ _ المصدر السابق» ص ۲۸۱. 
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.٠١ ارنست فيشر» ضرورة الفن» مصدر سابق» ص‎ - ١ 

١‏ - روجيه غارودي» مار كسية القرن العشرين» مصدر سابق» 

۲ . المصدر السابی» ص .۲١۸‏ 

۳ - ضرورة الفن » مصدر سابق» ص .۲١‏ 

.۳۲ المصدر السابقء ص‎ - ۲٤ 

٤٠ المصدر السابق» ص‎ - ٠ 

- المصدر السابق» ص ٤۳١‏ . 

۷ - المصدر السابق» ص .٠۸‏ 

۸ - د. الطيب الترييء مشروع رؤية حديدة للفكر العربي في العصر الاسلامي» دار 
دمشق» ص ۱١‏ . 

۹ ۔ المصدر السابق» ص .٠۹‏ 

.۲١ المصدر السابق» ص‎ - ٠١ 

.۲۸ المصدر السابق» ص‎ - ١ 

۲ - روجيه غارودي» من اللعنة الى الحوار» مصدر سابق» ص .٠١‏ 
٢۳‏ - المصدر السابق» ص .1۳/٦۲‏ 

.۷۲ المصدر السابق» ص‎ - ٤ 

.۳١ الطيب التريي» مشروع رؤية» مصدر سابق» ص‎ - ٠ 

. یولیوس لییس»› بديات الثقافة الانسائية» مصدر سابق» ص ۳٣۳۷‏ 
۷ -_ المصدر السابق» ص ۳۳۸. 

۸ - المصدر السابی» ص ۳۳۹. 

۹ - المصدر السابق» ص .٠٤٠١‏ 

.۳٤۳ المصدر السابق»ء ص‎ - ٠ 

٠٤٠١ المصدر السابق» ص‎ - ١ 

۲ ارنست فيشرءضرورة الفن» مصدر سابق» ص .٤١‏ 

۳ - حورج طومسون فلادعير ديدبروف» دراسات ماركسية في الشعر والراوية» ترجمة 
د. میشال سلیمات» دار القلم برروت» ۰۱۹۷٤‏ ص ۱۸. 

.٠١ المصدر السابقء ص‎ - ٤ 

.۳۸ المصدر السابق» ص‎ - ٤٥ 
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.٠١ ارنست فيشر» ضرورة القن » مصدر سابق» ص‎ - ٦ 

۷ - طیب التزيني» مشرو ع رؤیيةء مصدر سابقء» ۲۸. 

ایضاً: حليل امد حليلء الأسطورة رالوعي الاجتماعيء دار الطليعة» ص .٠۷‏ 

۸ - الضرورة والمصادفةء حمود امین العا )» مصدر سابق» ص .٠۹‏ 

أيضاً: يوليوس ليبس» بدايات الفقافة الانسانية» مصدر سابق» ص ۲۷۰. 

.٠۷ ارتست فيشر» ضرورة الفن» مصدر سابق» ص‎ - ٩۹ 

٠ه‏ - الطيب التزييْ» مشروع رؤية» مصدر سابق» ص .٠١‏ 

أيضاً: عرض اقتصادي تاریخي» جزء۱ء جامعة لومومیاء دار التقد» موسکی ص ۸٤۔‏ 
ايضاً: يوليوس لييس» بدايات القافة الانسانية» مصدر سابق» ص .٠١‏ 

١ه‏ - هاوزرء الفن واجحتمع عبر التاريخ»؛ جزء اول» دار الكاتب العربي» القاهرةء ص 1۸. 
۲ ۔ المصدر السابقء ص .۲٠٦/۲٣١‏ 

۴ - فردريك انجلزء اني دوهرنغء ترحمة ایوب» دار دمشق» ص ۳۷۱. 

.٠١ ه - بوعلي ياسين» الثالوث الحرم دار الطليعة» ص‎ ٤ 

۔.٤۹/٤۸ عرض اقتصادي تارښني» مصدر ساہقء ص‎ ٥ 

میشال فیريه» الا ركسية والدين» ترجمة د. حضر نحضرء دار الطليعة » بيروت» 
ص۷۸. 

۷ - المصدر السابق» ص .٠١‏ 

۸ - المصدر السابق» ص .١۷‏ 

۹ - المصدر السابق» ص .١۸‏ 

.1۹ الصدر السابق» ص‎ - ١ 


۱ - ارنست فيشر» ضرورة الفن» مصدر سابق» ص ۹. 
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۲۔ أرنست كاسيرر والأسطورة 

" الرمز والإنسان والحضارة" 

یتشابه ارنست کاسیرر مع سبنسر من جهة واحدة» هي كون 
فلسفته أتت حصيلة اطلاعه الواسع على جميع معارف عصره.فمن إلامه 
الشامل هذا قدم لنا فلسفته الرمزيةء الى نظرت إلى كل فاعليات الإنسان 
کرموز تحدد موقفه من العا لم» معرفة وفاعلية» تذوقه. أو كواسطة أو 
مفتاح» أو الرزنامة تفك وتحدول عالمه الحيط يه» ويتعرف بهاومن 
حلاها على هذا العا لم. وهي في الوقت نفسه الصورة الي تحسد موقع 
الإنسان المعرفي والفاعلي في الك وكب. وكاسيرر لا يكل عن بسط كيف 
تتسم ميادين المعرفة الإنسانية المحتلفة بالرمزية» هذه الرمرية الى تتحول 
لديه إلى المبداأً الذي يربط ويوحد بين وظيفة الدين والأسطورة والفن 
وکل الفاعلیات الإنسانية الأحرى الي تتسم كل مكانها برمزيتها الخاصة 
محقلها. مطوراً بذلك النظرية المعرفية (الكانتية) بعد أن يزيح موضوعها 
وينقله من النظر بالعقل وبأدواته وصوره إلى موضوع العقل الحضاري 
وصوره ورموزه ودلالاته إن صح التعبیر. 

لقد اهتم / كاسيرر/ بالأسطورةء» كإحدى الفاعليات الرمزية»ء في 
إطار بسط فلسفته الرمزية العامة» وهو سيرجع إليهاء وفي مرحلة لاحقة 
من عمره مع مواحهته الحالة الفاشية والنازية في الغرب» متقصياً الجذور 
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الأسطورية للفكر الحديث والقديم» وبالمقابل الالتحاهات واملسارات 
الفكرية ال حاولت التقليص من دور الأسطورة المعرقي» واولا الإإجابة 
عن سوال محدد: ماالوضعية الي تنشا فيها الحاجحة للأسطورة قدي 
وحديثا؟ وفي تقصينا لمعالحة كاسيرر للأسطورة سوف نتبعه على ذينك 
احورين: حور التأمل الفلسفي» وحور التأمل التاريخي. 

١‏ - الإنسان حيوان رمزي» والأسطورة كفاعلية رمزية. 

یلاحظ کاسیرر أن البحث العلمي الحديث زاد من حصيلة الحقائقٍ 
المتداولة المعروفة» وحسن وسائلنا الأ أننا نحد من جحراء ذلك منهجا 
للسيطرة على هذه المادة المتراكمة أولتنظيمهاء فبقينا تائهين في ركام 
المعلومات المتداولة» من هناء فهو يطرح على نفسه مهمة مركزيةء لا 
تقتصر على هع نتائج تلك الأمجاث المشتتة» بل تهدف البحث عن 
الجامع الأعظم الذي يو حدهاء أي الكشف عما تدل عليه» وترمي إليه 
بالدسبة لمغزى الحياة الإنسانية» والمعنى الذي تضفيه على موقف الإنسان 
الحضاري بکامله. 

عند البحث عما يفرق الإنسان عن عال الحيوان» جد كاسيرر أن 
العام الإنساتي وإن لم بخرج على القواعد البيولوحية الي تحكم الكائن 
العضوي» إلا أنه حمل ميزة تفرقه عما عداه. فإن كانت الأنواع 
الحيوانية» ومنها الإنسان» تحمل جهازا للاستقبال» وجهازا مؤثراً فان 
لدى الإنسان حلقة ثالثة هي الى يسميها "الجحهاز الرمزى"١‏ 

ففي رد الفعل العضور يجيء الحواب على الحرك الخارحي مباشرة 
وسریعاًء أما فى حال الرب حع الإئس في فان اواب باحر لأن عملية 
فكرية بطيعة معقدة توخره وتعقده ١.‏ آنه ما دام الاتسان قد عر من 
وعلى العا لم المادي» فإنه يعيش في عالم رمزي "وما اللغة والس علو 5 
والفن والدين إلا أحزاء من هذا العام فهذه هي الخيوط المتنوعة الي 
تحاك منها الشبكة الرمزية» أعي النسيج المعقد للتجارب الإنسانية"“ أا 
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بالنسبة للحقيقة المادية فهي تتقلص وتضمر كلما تقدمت فعالية الإنسان 
الرمزية. وشيعا فشيقاء بدل آن يعالح الإنسان الأشياء ذاتهاء نراه» .معنى 

من المعاني» يتحدث دائما إلى نفسه» فقد تلفح بالأشكال اللغوية»› 

والصور الفنيةء والرموز الأسطورية» والشعائر الدينية» حتى أصبسح لا 

يرى شيئاء ولا يعرف شيعا إلا بواسطة هذه الوسائل المصطنعة. لذا 
فکاسیرر لا يتزدد عن تعريف الإنسان بأنه حيوان ذو رموز. فالفكر 
الرمزي والسلوك الرمزي - تبعاً لرأيه - من أعظم الملامح المميزة للحياة 
الإنسانية» وكل تقدم حضاري مبي عليهاء وعن طريقها نفهم المسلك 
الذي شقه الإنسان نحو المدنية. 

لقد حاول بعض العلماء ربط حقيقة الرمز بحقائق أولية أحرى» 
ولكن كاسيرر لا يلتفت إلى هذه الجهة من الموضوع» فهو يحاول أن 
بحيط بالنرعة الرمزية لدى الإنسان ليميزرها بعد ذلك عن الأشكال 
الأحرى من السلوك الرمزي الذي نجحده قي المملكة الحيوانية“ 

لقد علمنا من / بافلوف/ من قبل» أن الحيوانات تستجيب إلى رموز 
وُطيعت بدلا عن الطعام بالطريقة نفسها الي كانت تستجيب فيها للطعام 
تقسىة. 

كما كشفت الأيحاث الأحرى أن الحيوانات تصل إلى درجحة معينة 
من التعبير عن طريق الإشارة والإبعاءة تعبر بها عن غضبها ورغبتهاء كما 
تمتلك عداصر صوتية تشارك بها اللغات الأحریء إلا أن کاسیرر يعتبر أن 
النقطة الحاسمة هناء إنما تكمن في ذلك "الاحتلاف بين اللغة الموضوعية 
واللغة العاطفيةء وهو الخط الفاصل بين عالم الإنسان وعالم الحيوان". 
كما يؤكد مع /كولير/ أن الكلام ليس في طاقة القرود الشبيهة بالإنسان» 
وعيز بالتالي بين نظام الإشارة (الحيواني) والنظام الرمزي الإنساني. 

إن تحارب/ بافلوف/ أثبتت أن الحيوان يستطيع الاستجابة للمؤثر 
امباشر وللمؤثر غير المباشرء يصبح فيها الجرس إشارة للغذاءء ولكن مح 
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ذلك يظل البون شاسعا بين الكلام (الرمن) والإشارة " فالإشارات 
والرموز ينتميان إلى عالمين ختلفين من عام الخحطاب» فالإشارات جزء من 
عام الوجود المادي» أما الرمز فإنه حزء من عا لم المعنى الإنساني. الإشارة 
"عاملة" والرموز "دالة". وإذا فهمت الإشارات واستعملت على ذلك 
الحو كان ها نوع من الكيان المادي الملموس» أما | الرموز فليس ها إلا 

قيمة وظبفية" ” إن الحيوان ملك ذكاءٌ وحيالاً عمليين» بينما ملك 
الإنسان وحده شكلاً حديداً مهما طوره لنفسه أعي: الخيال والذكاء 
الرمزيبن. والرمز ز بمتاز بالعمومية» وهو لیس شاملا فحسب كما يقرل 
كاسيرر م وإنغا هو شديد التنوع. أما الإشارة»ء أو العلامة فمرتبطة 
بالشيء الذي إليه تشير على نحو ثابت فنحن نلاحظ أن الطفلء في 
اليدى يل إلى أن يعتير الملسمى هو الاسم نفسه..ثم يتعلم فيما بعد 
استعمال رموز متنوعة يعبر بها عن رغبة واحدة أو فكرة واحدة» ولا 
شيء في عا لم الحيوان يضاهي هذا التنوع وهذه الح ركة. والفكر العلائقي 
- حسب کاسیرر - لا یکن أن ینشاً دون جهاز م ركب من الرموزء 
والحال إن لدى الإنسان نموذجا من الفكر العلائقي ليس له ما يوازيه في 
عام الحيوان. فالإنسان حتى في الندسة التحليلية غير مرتبط بإدراك 
الأشكال امحسوسة ويدرس العلاقة الفراغية معبرأ عنها بالرمونء وتحقيق 
هذا یکن مکنا دون اللغة الإنسانية. 


يدرس كاسيرر شبكة العلاقات الرمزية الي تؤطر سلوك وفكر 
الإنسان على جيع الأصعدة» وأول هذه الصعد» علاقة الإنسان ت الزمن 
والمسافة» اللذين یشکلان الإطار الذي لا تنفك منه الحقيقة" حتى إننا لا 
نستطيع شيعا حقيقيا إلا في ظل المسافة والزم. ٠"‏ رالکائتات ال العضوية لا 
تتساوى لديها المسافة والزمن» كما لا يمكن أن نتسب إلى الكائنات 
العضوية الدنيا ما للإإنسان من إدراك للمسافةء فالحيوانات تنقاد بدوافع 
حسمية من نوع خحاص» فليس لديها صور عقلية أو فكرية عن المسافةء 
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ولا تصور لعلاقات المسافة» إنغا تقتصر علاقة الحيوانات العليا على ما 
يسميها كاسيرر (بالمسافة الحسية) فقط وعندما تصل إلى (المسافة 
الرمزية) نكون قد دخلنا عام الإنسان» إذ إن الإنسان فيما يتصل بالمسافة 
العضوية (مسافة العمل) أدنى من الحيوان ويعوض نقصه هذا بامتلاكه 
لفهوم (المسافة اججردة) الي تعبد الطريق أمامه نحو وجهة جديدة في حياته 
الحضارية»ء وتكون الخطوة الحاسمة بالانتقال من (مسافة العمل) إلى 
(المسافة الرمزية)» إلى فكرة نظرية أو علمية عن المسافةء أي المسافة 
المندسية. وما نجحده في الفلك البابلي» يعدّه كاسيررء المرحلة الأولى الي 
أدت إلى الانتصار العقلي على المسافةء وإلى اكتشاف النظام الكوني 
اجرد» بعد أن احتلطت قي بداية تاريخ البشرية بالفكر الأسطوري» 
والمسافة في النظم الفلكية الأولى لم تكن عض مسافة نظرية» فحتى 
نظرية فيثاغورث عن الأعداد مشبعة باللغة السحريةء أحيرا فقط عحلف 
الفلك التنجيم» واحتلت المسافة المندسية مكان المسافة الأسطورية. ولقد 
حطا ديكارت» بهندسته التحليلية» بالفكر الرمزي حطوة أحرى إلى 
الأمام. 

عندما ينقلنا كاسيرر إلى الزمن» يظهر حالة موازية حذا التطور الذي 
شاهدناه مع المسافة "فإن كانت المسافة شكل تجربتنا الخارجية»ء فالزمن 
٠‏ هو شكل لتجربتنا الداحلة" ١‏ 

لقد رآى الإنسان الزمن قي البداية كحالة عامة من الأحوال 
العضوية» كتيار من الأحداث مستمر لا يهدأًء كما عبر عنه هرقليطس 
بقوله (إنك لا تستطيع أن تخطو مرتين قي النهر) والحال إن أطوار الزمان 
الثلاثة لا بمكن تجحزتها عند الكائن العضوي» الشيء الذي لايمكننامن 
مقارنة الذاكرة الإنسانية بالذاكرة الحيوانية" فحتى لو تقبلتا فكرة وحود 
ذاكرة عند الحيوان» فوظيفتها لاتتعدى إعادة الانطباعات السابقةء وعند 
الإنسان يجب أن تنظم تلك الانطباعات السابقة في أماكنهاء وترد إلى 
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نقاط مختلفة في الزمن"'"وتحشد حول م ركز فكري» وهذا النوع من 
الجمع هو ما يز الذاكرة الإنسانية. 

إن كاسيرر يحول اتحجاه التظر كله عند وصوله إلى تعريف طبيعة 
الإنسان إذ يعتقد إن كان هناك من تعريف للإنسان» أو لحوهره "فإن 
هذا التعريف لا يُفهم إلا بجسبانه وظائفياً لا مادياً. والميزة الأكبر 
للإنسان» آي علامته الفارقة» ليست فى طبيعته الميتافيزيقية أو الماديةء إنغا 
في "جحهاز الفاعليات الإنسانية الذي محدد دائرة "الإنسانية" ويحتمها. 
وتمشل اللغة والأسطورة والدين والفن والعلم قطاعات متنوعة قي هذه 
الدائرة" '. وليست اللغة والفن والأسطورة والدين» عند كاسيرر 
موحودات خلقت منعزلة» فا هي مرتبطة برباط مشترك » هي رابطة 
وظيفية» والشيء الذي يتعمق كاسيرر قي الببحث عنه هو "الوظيفة 
الأساسية الى يوديها الكلام والأسطورة والفن والدين""" . اللافت 
للنظر هنا» هو أن كاسيرر عندما يدرس تلك الفاعليات الإنسانية الكبرى 
ومنها الأسطورةء فإن مشكلة المعنى تتقدم لديه على مشكلة التطور 
التاريخي. والنظرة ال ر كيبية البنائية للحضارة على النظرة التارجخية. فهر لا 
يكتفي بتحليل صورة فردية حزئية للحضارة الإنسانية» ونما يفتش عن 
نظرة تركيبية عامة تشمل تلك الأشكال المتنوعة لفاعليات الإنسان 
ا لحضارية جميعها. فهو يقول: "على الفكر الفلسفي أن يكتشف وحدة 
العمل قي ذلك التنوع والتكاثر غير امحصور في الصور الأسطورية 
والعقائد الدينية والأشكال اللغرية والآثار الفنيةء وهذه الوحدة هي الي 
مسك هذه الموجحودات 09 

إن کاسيررء قي بحثه هذا على الرغم من تأثره بكانت ‏ يذكرنا 
عحطوطات ٤٤١‏ ۱۸/ لا ركس/ الذي نظر فيها إلى كل نتاحات الحضارة 
الإإنسانية: السلعةء النقود الدولة»ء الفنء الدين والفلسفة» المققولات 
الاقتصادية و السياسية والايديولوجيا على انها تخارج وهر الإنسان» 
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وتعبير محرد عن فاعليته التارخية» تخار ج لقواه» وأبعاد تفظاهرية للإنسان» 
ومحصلة لنشاطهء وإن هي في اجتمع الطبقي ‏ الرأ مالي تأحذ طابعا صتميا 
متعالية عليه» ومتحكمة به» وشكلا استلابيا واغترابيا لروحه الحرةء بدل 
أن تکون تعبيرها ار وبالتالي فالروابط المشتركة الي تربط كل تلك 
الأو جه المحتلفة والمظاهر المتنوعة للفعالية الإنسانية إنغا هي الإنسان ذاته 
وتطلعاته» مطاغه» وفاعلیته العملية. هي الاتبساط الوحودي لما يريد أن 
يعبر فيه عما هو عليه وعما لم يکنه بعد وإن کان یصبو إلیه. 

إلا أن كاسيرر وإن كان يقر بأن تلك الأوجه المعتلفة للتشاط 
الإنساني الحضاري إن هي إلا نتاج الفاعلية الحياتية للإنسان» وتخارج 
لقواه» إلا ان ما يشغل باله من حيث الحوهرء إنفا هو الدلالة الي 
تكتسبها تلك الفاعلية الحضار يةء مغزاها العام لحياته» والنسيج الكثيف 
الذي يشكل الأرضية المشتركة هاء بحيث تصبح كجسر يفصل ويصل 
الإنسان بالعا لم حيط به» إلى الدرحة الي يصيح فيها الإنسان لا علك 
إدراك العا لم إلا عير وساطة ذلك النسيج المعقد من الرموز الحضارية الي 
هي نفسها من صنع يديه. 

في بحثه عن الأشكال الرمزية المحتلفة الي يسبح بها الإنسانء لا 
يذهب كاسيرر إلى معرفة العلة الكامنة حلفهاء ولا عن الغريزة الي تعبر 
عنهاء ولا عن الوجود الذي تعكسه» أن ما يستهدفه إنما الدلالة العامة 
الت تعطيها تلك الأشكال» ومغراها الرمزي بالنسبة لحياة الإنسان الكليةء 
هذا الرمز الذي يشكل غور الفاعلية الحضارية» وعلى هذه القاعدة 
الشاملة نظر كاسيرر إلى الأسطورة. 

۴ موضوع الأسطورة وطابعها الإدراكي. 

یلا-حظ کاسیرر» ف هذا الصدد ان کل امحارلات الى بذلتها 
اميثولوجيا المقارنة لرد الأسطورة إلى غوذج موحد فشلت. وهو يرفض 
المناهج السائدة للوصول إلى ما يشكل جوهر الأسطورةء إن كان المنهج 
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الموضوعي الذي احتار أصحابه تصنيف موضوعات الفكر الأسطوري 
ليصار إلى رد كل موضوع إلى ظاهرة تقف خلفه» لأنهم يعتقدون أن 
وراء كل أسطورة ظاهرة طبيعية تشكل حقيقتهاء وتدور الحكاية 
الأسطورية حوها: القمر»ء الشمس» الظواهر الحوية..إلح.. أو اله 
الذاتي كمنهج فرويد الذي تعامل مع كل صور الأسطورة كأنها أقيَّْة 
لشيء واحد هو الحنس» فيقول كاسيرر بهذا الصدد: "نحن لا نستطيع أن 
نرد الأسطورة إلى عناصر معينة ثابتة ولذلك فعلينا أن نحاول استجلاعها 
في حياتها الداحلية» في تنقلها وتنوعهاء في مبدئها الدينامي".° 

فهوء على الرغم من ملاحظته فوضى الأشكال الأسطورية» يؤكد 
أن وظيفة خحلق الأسطورة لا تفتقر إلى التجانس» مثلها مشل الدين» 
فالأشكال الدينية: طقوس عبادات» أماكن عبادة تخضع للتغير "ومع ذلك 
فان هذا كله لا يؤثر قي شكل الشعور الديي»ء وفي الوحدة الداخحلية 
للفكر الدين.. إذ إن الفاعلية الرمزية لا يدركها تغيير". وبالمقابل هناك 
معنى فلسفي يتوارى حلف وظيفة الأسطورة" وإذا كانت الأسطورة 
تخيء هذا المعنى تحت كل أنواع الصور والرموز فمهمة الفلسفة أن ترفع 
اجب عن ذلك الى ١."‏ 

ویری كاسيرر أن للاأسطورة وجهین» فهي تظهر لنا مبنی فکريا» 
ومن | الناحية الأحرى ترينا مبنى حسيأء ولكنهاء بكسل الأحوال» ليست 
رکاما من الأفكار غير المنظمةء إغا تعتمد على "شكل محدد من الإدراك 
الحسي"“" فهي تدرك العام بطريقة مختلفة» لذا يدعونا كاسيرر إلى 
النزول إلى هذه الطبقة العميقة من الإدراك الحسي لكي نفهم الفكر 
الأسطوري.. 

ويذ كرنا بتجربتنا الحسية» حيث فيز العارض عن الحوهري» والثابت 
| عن المتحول» ليشير بعد ذلك إلى "إن ما تدركه الأسطورة هو الطوابع 
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وقدرات وقوى متصارعة.. والإدراك الأسطوري مفعم دائما بهذه 
الخصائص العاطفية.. فكل شيء: حير أو شرير» صديق أو عدو» مألوف 
أو غريب.. وإن كان في حالة هياج عاطفي تحقق لدينا هذا الإدراك 
الدرامي للأش اء" ٩٩‏ 

أما بالنسبة لحهود الفكر العلمي لإحضاع ذلك الإدراك الدرامي أو 
الأسطوري فكاسيرر يعتقد أن المعلومات الي حصنا عليها من تحربتنا 
الفراسية لن تتلاشى. "نعم. . فقد فقدت قيمتها الموضوعية والكونية إلا ان 
قيمتها الانشثربولوجحية لا تزال قائمة".'" فالعلم يحدد موضوعیتها لکنه لا 
يستطيع ان محطمهاء > أو يزيل مشروعيتها. وهو يضرب على ذلك مثلا: 
فنحن في أفكارنا العلمية يرد الفرق بين لونينء الأحمر والأزرق» إلى فرق 
عددي» ولكن إن انتقلنا من ذلك إلى الاعتقاد أن العدد أكثر اتقسابا 
للحقيقة الواقعة من اللون يكون هذا الاعتقاد قاصرا كل القصور. لذا 
فهو يشمن عالياً/حون ديوي/ الذي كان» برأيه» أول من أدرك وأكد 
احق النسبي هذه اللخصائص الشعورية المتجلية بكل قوتها قي الإدراك 
الأسطوري. وان ما يذهب إليه (كاسيرر) يذكرنا بوحهة نظر 
كوندراتنكو في مقاله/ الجمالي علاقة/. 

يرجع كاسيرر ويؤكد أن ما نحتاحه لإدراك حصائص التجربة 
الأسطورية "هو تفسير الحياة الأسطورية لاتفسير أفكار ومعتقدات 
الأسطوررة» لأن الأسطورة ليست من العقائد الحازمة وإغا تتضمن عملا 
أكثر ما تتضمن صوراً وتثيلات. أليست الشعاثر والطقوس سابقة 
للعقيدة بالمعنى التاريخي والنفسي. والإنسان البدائي لا يعبر عن مشاعره 
وعواطفه برموز جردةء وإنغا يعبر بطريقة حسوسة مباشرة» ولا بد لنا أن 
ندرس كل هذا التعبير من أحل أن نعي مبنى الأسطورة والدين"."" فما 
يشكل ساس انسجام الأسطورة والدين - عند كاسيرر - إنماهو وحدة 
الشعور أكثر من اعتمادها على القواعد المنطقية. 
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تعليقاً منه على أسطورة الديانة الديونيسية» الى تحكي قصة / 
ديونيس/ الذي آحبه أبوه/ زوس/» فاضطهدته إہیرا/ لغيرتهاء فدفعصت 
الطيطان لقتله» فما کان منهم إلا أن مزقوه إريا إرباً بعد أن تخفى فى 
صورة ثور» فقام/زوس/ انتقاما بالقضاء على الطيطان بالبرق» فانبعث من 
رمادهم الحنس البشري» رمادهم هذا قد امتزجحت به عناصر الخير مع 
الشر المستمدة من /ديونيسيوس/ والعنصر | الطيطاني. عقب |كاسيرر| 
على هذه الأسطورة قائلاً: "رغم هذا فإن الأسطورة ليست جرد قصة 
لحرافية»› إن ها أساساً في الحقيقة» فهي تشير إلى حقيقة معينة وإن كانت 
هذه اللحقيقة ليست طبيعية ولا تاريخيةء إنها حقيقة طقوسية» فلقد قامت 
الأسطورة بتصوير ما تومن به الديانة الديونيسية"" لقد تشتت الواحد 
القدس (ديونيسيوس) بتأثير قوى الشر (الطيطان)..ولكن هذا لا يعنى 
فناءه. إذ إن الأسطورة تؤكد إمكانية إعادته إلى عهده القديم إذا ضحى 
الإنسان بفرديته» وإذا حطم كل عائق يقف بينه وبين الوحدة الأبدية 3" 
هنا ندرك أحد العناصر الأساسية في الأسطورة. فإن الأسطورة | تبعٹ 
من عمليات عقلية فقط ولكنها انبعثت من انفعالات إنسانية عميقة.. 
إنها انفعال حول إلى صورةء ويازم لفهم هذا التحول التفرقة بين وعين 
من التعبيرء النوع الأول هو التعبير الفيزيائي» والنوع الثاني هو التعبير 
الرمزي.. فما تتمير به الاستجابة الإنسانية عن ردود الفعل الحيوانية هو 
طابعها الرمزي.. فقد كشف الإنسان نوعا حديدا من التعبير هو التعبير 
الرمزي. ويعد هذا التعبير الرمزي عاملاً مشازكا في كل الأفعال 
الحضاريةء أي في الأسطورة والشعر واللغة والفن والدين والعلم.. وكما 
الرمزية اللغوية "تموضع" التأثيرات الحسية "تموضع" الرمزية الأسطورية 
الغا ١١"‏ 


ومن الحقائق المعروفة أن كل تعبير عن انفعال يؤدي إلى تأثير 
ملطف» إذ يساعدنا الانفجار بالدمع على تسکین أحرانناء ولکن يلاحظ 
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کاسیرر انه في حال ردود أفعالنا الفيزيائية» يعقب الانفجار المفاجيء حالة 
من حالات السكينة. أما إن عَبّرنا عن انفعالاتنا بوساطة أفعال رمزية 
فيكون ها تأثير مزدوج: قوة (التوفيق) وقوة "الإطلاق". إذ تنه 
الاتفعالات هنا أيضاً إلى الخارج» إا انها تت رکز بدلا من أن تتشتت 
فيستنتج كاسيرر أن ما يعنيه التعبير الرمزي ليس تخفيف الانفعال وکر 
تر كيزه. فلا يقتصر الأمر في اللغة والأسطورة والفن والدين على تحول 
انفعالاتنا إلى سلوك فحسب» إنما تتحول إلى "أعمال" وهذه الأعمال لا 
تتعرض إلى الاضمحلال» إنها تستمر وتبقى» ولا يمحدث أي رد فعل 
فيزيائي أكثر من أثر ملطف وسريع وقيّ» بينما يتحول التعبير الرمزي إلى 
قوة دافعة دائمة. 

ويشير كاسيرر إلى أننا في تعودنا تقسيم حياتنا إلى منطقة عملية 
وأحرى نظرية نتجاهل أنه تحت تلك المنطقعين طبقة أدنى منهماء ما 
الإنسان البدائي فإن كل أفكاره ومشاعره لا ترال راسخة في هذه الطبقة 
الدينا الأصلية. حيث لا تزال نظرته إلى الطبيعة تعاطفية» وإغفال هذه 
الحقيقة يثقل الطريق علينا لفهم الأسطورة "لأن الأسطورة ابتة العاطفةء 
وهذا النبت العاطفي هو الذي يصبغ کل فروعها بلونه الى "2 من 
هنا يأتي تمسّك الإنسان البدائي بفكرة القرابة الي تربط بين حمل 
أشكال الحياةء هذه الفكرة الى يعتبرها كاسيرر مفازضا عاما للفكر 
الأسطوري" فلا يعد الإنسان نفسه ف الطوطمية منحدرا من نوع حيوان 
معين» فحسب» وإنما هناك رابطة واقعية» ولادية أيضاً تصل وحوده 
المادي و الاجتماعي بالسلاف الطوطميين طم " )'٩(‏ 

4 الأسطورة ووحدة اخياة الكونية والخلود. 

إن الفكر العلمي هو الذي يصف الحقيقة معتمداً منهج التصنيف 
والتنظيم مقيما الحدود بين مالك النبات والحيوان والإنسان» إلا أن العقل 
البدائي» كما يؤكد كاسيرر» يتجاهل الفروق وينكرها جميعاًء لأن 
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نظرته إلى الحياة ت ركيبية لا تحليلية. وال لحياة لديه ليست منقسمة إلى ففات 
وفروع» إنغا هي كل مستمر لا ينقطع." إذ لا تمدو الطبيعة في تظر 
البدائي حقيقة منعزلة " فهناك تمع واحد هو ججتمع الحياة يضم کل 
الكائنات الحية واللاحية على السواء. وتعد حياة الطبيعة وموتها جزءا 
من الدراما الكبيرة الخاصة .عوت الإنسان وبعثه» وتتشابه في هذا الصدد 
طقوس الزر ع الي تصادفها في كل الأديان على وجه التقريب مع طقوس 
المولدء فالطبيعة ذاتها في حاجحة إلى استمرار تجحديد حياتهاء وعليها أن 
تموت حتى تستطيع أن تياء وتن شعائر عبادات آتیس وادونیس»› 
وأوزيريس هذا الاعتقاد الأساسي الذي لا يتزعز ع" 

فالطبيعة عند الشعور الأسطوري والدين تصبح تمع كبيرا واحدا» 
وأحيال الناس لا تنقطع» فتظهر روح الجد في طفل حديث ايلاد 
وعتزج الماضي با لحاضر بالمستقبل» وتبلغ قوة الشعور بوحدة الحياة حدا 
تصبح معه فكرة الموت» فكرة غريبة على الفكر الديي والأسطوري لدى 
البدائيين. بل يذهب كاسيرر إلى حد القول "يمكتنناء ععنى من المعاني» 
آن نفسر کل الفكر الأسطوري بأنه إنكار عنيد ثابت لظاهرة الموت"*“° 
مستشهدا يقول برستيد على الأهرام "بأن النغمة الك برى المسيطرة فيها 
جيعا هي احتحاج ثابت»› بل عاطفي» ضد الموت". كاأغا الإنسان 
البدائي قد وجد في الأسطورة قوى يقاوم بها حوفه من الموت» فوضع 
مقابل فكرة الموت ثقته اللاحدودة بوحدة حياة لا تنفصم. وينبه كاسيرر 
إلى أن الأسطورة سبقت الفلسفة بدور المعلم والمربي الأول للبشرء إذ 
استطاعت وحدهاء في طفولة الحنس البشري» إثارة مشكلة الموت وحلها 
في لغة كانت مفهومة لدى الإنسان القديم» وذلك عندما بينت إن اموت 
لا يعن فناء الحياة الإنسانيةء وكل ما يعنيه هو تغير في صور المحياة. " 

ویتلاقی کاسیرر مع مارسیا اليادء عندما يۇ كد أن ما وراء بمحث 
الإنسان الحثيث»ء وما وراء فاعليته المحتلفة برقد ذلك الاهتمام العظيم 
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بالخلود. إذ لا يستطيع الإنسان أن يجيا حياته "دون جهود مستمرة للتعبير 
عنهاء وطرق هذا التعبير لا تحصى عدداء لكنه جميعاً شواهد لتزعة واحدة 
أساسية هي الرغبة قي الخلود".(“ 

٤‏ الأسطورة والدين. 

لقد اعتقد كاسيرر» مثل مارسيا اليادء أن الخوف من الموت من 
أوسع الغرائز الإنسانية نطاقا وأشدها تأصلا وعمقاء وليس هناك عنده» 
في هذا اججال من فرق جحذري بين الفكر الأسطوري والفكر الدييي 
"كلاهما وجدا أصلا في نفس الظواهر الأساسية من الحياة الإنسانية» ولا 
نستطيع في تطور الحضارة الإنسانية أن نعين نقطة تتتهي عندها 
الأسطورة ويبد الدين"'" فالأسطورة منذ البدء دين بالقوة. 

وإذا كان كاسيرر جد في كل الفعاليات الإنسانية استقطابا بين نزعة 
الثبات والتحول فهو يعتبر أن ميول الثبات تهيمن في الفكر الأسطوري 
على ميول التطور والتحول" إذ ليس لدى الأسطورة من وسيلة لفهم 
الشكل الحاضر من الحياة الإنسانية» سوى رده إلى الماضي البعيد» فما 
كان ذا جذور في الماضي الأسطوري» ما كان هناك منذ البديء وما وجحد 
منذ أزمنة موغلة في القدم» ثابت متأصل لا تحوم حوله ريبة... وآي تغير 
طفيف قد يصيب نظام الأشياء المقرر يعد كارثة من زاوية الفكر 
البدائي"."" ومع ذلك فهر يكشف على هذا امسار نفسه تقدماً مستمرا 
في اتحاه مضاد» فتحت وطأة الحمود والثبات الي حضعت ها البشرية 
حلال سيطرة الوعي الأسطوري تنبثق روح ديناميكية حديدة من الوعي 
الاجتماعي تؤرخ يلاد حديد "ينتج للحياة الدينية والأحلاقية مرادا (= 
بجالاأً) واسعاً حدا ترجح القوى الفردية على قوى اللزوم والجمود" ١‏ 
والدين لا يحطم ۔ برآي کاسیرر - التفسيرات الكونية والانشربولوجية الي 
أتت بها الأسطورة " بل ينمّيها ويحفظها ومنحها شکلاً حدیداء وعمقا 
جحدیدا“" فإن كان شعور الإنسان بالاتكال يهيمن على الوعي 
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الأسطوري» فالدين يفتح الحال أكثر فأكثر ليقظة (الذات ونمو الشعور 
بالأنام (*") 

إن موضو ع العلاقة بين السحر والدين» الأسطورة والدين من أشد 
اللوضرعات تعفيد وکاسيرر لا يوافق على الفصل بينهما لا من حيسث 
الوضوع ولا من حيث الزمانء إذ ليس لدينا شواهد بحريبية کما یعتقد 
- بأن هناك أولاً عصر سحر تلاه عصر دين؛ فيحالف بذلك افريزر/ 
الذي وضعهما كمرحلتين متعاقيتين. 

يذهب كاسيرر مع /حليرت/ قي أن الدين اليوناني يبدأ بعرحلة 
يعتبرها نموذحا لمراحل فكرية مشابهة مر فيها الجنس البشري» والبداية 
الطبيعية لكل دين› ثم يعقبها .عرحلة ( الدين الأولي) المرافق مع تضعضع 
الشعور العام بوحدة الحياة أمام تنامي النزعة الفردية الإنسانية "لم تعد ثمة 
قرابة طبيعية عصبية تربط الإنسان بالنبات والحيوان» أصبح الإنسان يرى 
آلمته الفردية نفسها قي ضوء حديد" ٠"‏ 

والدين - برآي كاسيرر - لا تفتصر مهمته على الناحية الأحلاقية "فمنذ 
البداية كان على الدين أن يؤدي وظيفة نظرية وعملية لأنه يحتوي نظرة 
كونية وأحرى انثربولوحية» فهو جيب على سؤال عن أصل الكون وعن 
أصل الحتمع. ومن هذا الأصل يستمد الإنسان واجباته وفروضه. وهذان 
الظهران (الكوني والإنساني) غير متمايزين بقوة وإغا هما متضامنان مختلطان 
معا في ذلك الشعو ر الأساسي الذي سمّاه " الشعو ربو حدة الحياة". هاهنا جحد 
مصدراً مشت ركا للسحر والدين. فالسحر ليس ضرباً من العلم الزائف» بل إن 

محض الرغية في المعرفة وعض الرغبة في تملك الطبيعة والسيطرة عليها لا 
يكفيان لتعليل حقائق السحر""" لأن الإنسان لا يفكر ثي الاتصال بالطبيعة 
اتصالاً سحرياً إن أ يكن يعتقد أن هناك رابطة مشتركة تصل بين جميع 
الأشياء وأن الفصل بين ذاته وبين الطبيعةء والفصل بين مختلض أنواع المواد 
في الطبيعة إنما هو مصطنع لا حقيقي. 


a 


والناس الذين يون الاحتفالات والرقصات السحرية» الي أحاد 
وصفها مالينوفسكي» لا يكونون معزولين وإنما تشارك بسرورهم الطبيعة 
كلها ويشا ركهم فيها أسلافهم» لأن الزمن والمسافة قد أغياء وأضحى 
الماضي حاضراء وعاد العصر الذهي لبى الإنسان. *“ 

إذ إن الاعتقاد بتعاطف الكل من أقوى الركائز فى الدين كماف 
الأسطررةء إلا إن التعاطف الديي - عند كاسيرر- من نوع تلف عن 
التعاطف السحري والأسطوري لأن الأول يفسح الجال للشعور بالفردية. 

ويلاحظ كاسيرر» من حهة أحرى» زوال المفارقة بون تنامي الشعور 
بالفردية» وعمومية الشعور الديي لان من اول واجبات الأديان الراقية _ 
الي تعن عند كاسيرر ديانات التوحيد أن تستكشف وتظهر هذه 
العناصر الشخحصية في المقدس والإ لمي والجليل. ولقد سلك الفكر الديي 
طريقا شائكا قبل أن يصل إلى هذه الغاية. وإن قسمة العمل هي الي 
أوصلت» برآي كاسيرر» الفكر الدين إلى حقيقة الديانة الوظيفية الى 
نموذحها الديانة الرومانية قبل وقت طويل من ظهور الآلهة الشخصية 
كما نجحدها في الديانة الأولبية اليونانية. وإذا كان للآة الرومانية طابح 
وظيفي› إذ عليها أن تدجز واحبات عملية " فهي إن صح القول آلحة 
إدارية اقتسمت فيما بينها ختلفٌ ولايات الحياة الإنسانية "فالذي سيطر 
على الدين الإغريقي إغا نرعة من الفكر والشعور تختلف عن هذه الي 
سادت الدين الروماني' . فها هنا نحد آثارا حددة من عبادة الأسلاف.. 
ولكن هذه الملامح القليعة بدأت نتفي بتأثر القصائد الموميرية» فنحن لا 
نحد في القصائد الموميرية حاجزا يفصل بين العالين (الإنساني 
والسماوي) فالإنسان يصور نفسه قي آلمته» بکل ما في ذاته من تنوع.. 
وليست الآلمة الموميريةء آلهة وظيفية -لا أسماء ها= تهيمن على إحدى 
الفعاليات الإنسانية» إنما هي تهتم بالفرد وتوليه حبها. آما الإهي الذي 
نلقاه فى الأديان التوحيدية الكيرى فيعتيره كاسيررختلفا عن هذا كله 


4¥ 


"فهذه الأديان وليدة القوى الأحلاقيةء وتتركز على نقطة واحدة هي 
مشكلة اللغير والشرء فلا يوحد لى دين زرادشت إلا ذات عليا واحدة 
هي / اهورامزدا/ أو الرب الحكيم"."“ هذه القوى الأخلاقية الخالصة 
تابه الميثولوجيا البدائية وتنطور وتدمو على حسابها. ي ار 
البدائية عن المقدس تكون هذه القوة ججهولة تماماء وتستعمل فكرة "ا li"‏ 
للدلالة على الأغراض الخيرة والشريرة معا وبنفس الوقت» دون أن 
یفصل بین نطاقھما أو محال کل منھما۔ بینما یلاحظ کاسیرر» حتی فی 
بداية دين /زرادشت/» ما يعارض هذا الموقف الحيادي» الأسطوري تجاه 
فكرة الخير والشرء وللموقف الحيادي الجمالي الذي يتميز به شرك 
الإغريق» لأن دين التوحيد حتى في شكله الزرادشي "م يكن وليد 
حيال اسطوري او مالي وإفغا كان تعبيراً عن إرادة أخلاقية شخحصية 
عظيمة. حتى الطبيعة تتحذ فيه شكلا جديداً لأنها كلها ينظر إليها في 
مرآة الحياة الأحلاقية. ولا يستطيع دين أن يفكر في قطع الرباط بين 
الإنسان والطبيعة أو في حله» ولكن هذا الرباط يعقد ويربط على نحو 
حديد فى الأديان الأحلاقية العظمى» ولا تتحط م الروابط العاطفية الي 
وحدتاها فى السحر والميثولوجيا الأسطورية ولا تنك إلا أن الاقثراب 

من الطبيعة يتم من المحانب العقلي لا من الجانب العاطفي.. ولا تفلل 
الطبيعة كما كانت في أديان الشرك: الأم الكرية أو الحضن الإلمي الذي 
انبثقت منه الحياة كلهاء إنما تعتبر منطقة الشريعة والشرعية» وبهذا المظهر 
وحده لامست أصلها الإ" “٠.‏ 

وإذا كان كاسيرر جد في الفكر الأسطوري» الاعتقاد بضرورة 
التعاون مع الطبيعة وقواها الإلمية والشيطانية ليبلخ الإنسان ما يريده فإن 
الفكرة ذاتها جدها في الأديان التوحيدية ولكنها تشیر إلى وجهة جحديدة 
"فقد حل المعنى الأحلاقي محل المعنى السحري وحلفه في موضعه. بهذا 
تصبح حياة الإنسان كلها كفاحاً لا ينقطع من أجل الاستقامة.. فلا 
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يعود أحد يبحث عن الإلهي أو يقتزب منه بقوى سحرية ونما فقط بقوى 
الاستقامة والصلاح ولا أحسد يستطيع أن يقف محايدا قي الصراع بين 
القوى الإلهية والقوى الشيطانية.. والإنسان بامكانه احتيار أحد 
النجدينء اير والشر وتحمل مسؤولية حياره"'“ وهذا يقود إلى النظر 
إلى جاعة الصلحاء كجماعة أحلاقية واحدة متعاطفة فيما بينها" وهذا 
الشكل من التعاطف الأخلاقي العامي الذي اكتسب نصرا على الشعور 
البدائي بوحدة سحرية أو طبيعية للحياة""“ 

ويؤ كد كاسيرر أن من أعظم المعجزات الى -حققتها الديانة التوحيدية» 
آنها طورت طابعها الجديد الخلاق» من أفكار جافية بدائية. ويورد مثالا على 
ذلك» كيف تحولت فكرة "الحرام" بين الفكر الأسطوري البدائي» والفكر 
لدبي التو حيدي الراقي. فيلا-حظ أنه بالنسبة للجماعات البدائيةء (فار ام ) 
يتحدد تبعاً لأساطيرها بعلاقته (بالتابو), فقد كان الحرام محاطاً بجو من 
المخوف والطر ولكنه ليس خحطاً أحلاقيا. فلمسة من الآهة حطرة مثلما لمسة 
الأشياء غير الطاهرة حسدياً. وبذلك يكرن المقدس والممقوت (الدنس) على 
مستوى واحد» وعدوى القداسة ثأتي بالتتائج نفسها الي يأتي بها التلوث 
ٻالنجاسة. . وي هذا لظام لا لمح ظلا لأي مسؤولية فردية. فإذا اقترف 
الإنسان حرماً م يكن وحده متهما وإنا أيضاً عائلته وأصدقاؤه. 

وقد كانت أول حطوة للديانة الراقية التوحيدية =برأي كاسيرر= 
هي عملها على فصل المنطقتين: المنطقة المقدسة والأحرى النجسة.. وإذا 
كان (الحرام) البدائي» المتجلي في الأسطورة» مصدره الخوف من قوة 
غاشمة فوق طبيعية» فالقوى الدينية الي تنظم المياح الإنساني مصدرها 
قوة حامية وصديقة لللانسان. 

أما التفرقة بين نوعي انتهاك الشرع الديي: الذاتي والموضوعي فهي 
جحهولة لدى الوعي الأسطوريء» فالذي يهم هنا العمل نفسه لا الدافع إليه.. 
والنتائح نفسها هي» هي سواء أنظرت إلى الحرم أم رأيته عرض أو اتفاقاً. 
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فعملية التحريم آلية دائماًء والنوايا لا أثر ها في عمل الحرام. ”“ وهي تفرض 
واحبات لا حصر ناء ولكنها كلها سلبية "فا حرام" يعرف كيف بمنع ولكنه 
لا يعرف كيف يهدي" بینما الدين مخفف عبء (التحريم) ويكشف ويعطي 
لواحب الديي طابعاً إيجايياً وحرا. 
ه - الأسطورة وعالمنا: 

( منطق الأسطورة ومنطق العقل والتجربة العملية): 

إن كاسيرر يعرف مسبقاًء وقبل أن يواجه الظاهرة الفاشيةء أن منطق 
الأسطورة لا يغطي كامل مسعى الإنسان البدائي. ولقد أشار إلى هذه 
الحقيقة في أوائل مولفاته» حيث لس أن الحياة البدائية تحتوي منطقة 
دنيوية حارج تأثير (المنطقة المقدسة) الي تسيطر عليها الأسطورة. ويرافق 
مالينوفسکي ٿي اعتقاده أن السحر والشعائر الأسطورية لا تتقدم لعون 
الإنسان إلا حين تخفتق المعرفة وهي لا تعيق جهود الإنسان العمليةء وأن 
للدين موضوعاً حاصاًء وميدانه الخاص المشروع في التطور.*“ 

لقد نيه كاسيرر إلى أن هناك مناطق من الحياة الإنسانية لا تغطيها دائما 
التفسيرات الأسطورية» وهذه المنطقة تزداد اتساعا عقدار تنامي الامكانيات 
البشرية الفعليةء على أن هذا لا يعي أن منطق العلم سيسيطر سيطرة كاملة 
على مساحة الوعي الاجتماعي» فهناك مساحة من هذا الوعي سيظل يغطيها 
وشاح التفسيرات الأسطورية (المتولوجية). أو أشكال أحرى من المخيال 
الاحتماعي. وستظل هناك مساحات من الحياة الإنسانية لا تناسبها لغة 
التعميم والتجريدء أي لغة العلى وإنغا لغة الصور والتمثيل الخاضعين للمخيال 
الاجتماعي. إن كاسيرر يلاحظ هذاء ويلاحظ أيضا أن الأسطررة وإن 
کانت تشكل القبة ال ترسم عليها الرؤية الشمولية والأحلاقية والجمالية 
والقانونية» وحمل الوعي السائد في اجتمع البدائي» فإن العرفة العلمية 
والعملية» والنبرة الاجتماعية تتقدم تدريجياً على حساب تلك التفسيرات أو 
تصحیحاً اء إذ يأحذ الدين التوحيدي مكانه اهام في رسم الفيصل 
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الأحلاقي للإنسان الذي سيوشح حمل السلوك الاجتماعيء وتأاتي 
الايديولوجيا السياسية المعاصرة» والتفسيرات العلمية لاظواهرالطبيعية 
والاجتماعية لتغطي المحزء المام من الوعي الاجتماعي. ولكن وعلى الرغم من 
هذا التقدم الذي تحرزه الإيديولوجيا فإنها لا تلبمث في أوقات الشدةء أو 
الأزمةء أن تأحذ ها وشاحا سحرياء اسطوريا» حتى» أحياناء باسم العلم. 
فالإنسان کما يقول كاسيرر "يلجا في مواقف اليأس دائماً إلى سبل يائسةت 
ولو خذلنا العقل» لن ببق أمامنا غير اللجوء إلى قوى العحزات 
والغيبيات"“ ويذكرنا أن الأساطير حتى في الجتمعات البدائية لا تحدث 
الأثر بعينة إذ لا تبلغ أوج سطوتها إلا عندما يراحه الإنسان موقفا غير 
عادي. وأنه فيما بعد حینما حلت النظلم العقلانية محل القتظيمات 
الأسطورية للمجتمع فإنها ن تقبل وتستقر كمعايير للسلوك إلا قي الفرات 
ال تشعر بها ابجتمعات العاصرة ة يالأمان والاستقر ار النسي» ويحذرنا قائلا: 
"فما نصادفه هنا توازنا مرناً آکٹر منه توازنا ساکنا ثابتاء إذ إننا نعيش ف 
السياسة دائما فوق أرض بركانية» فعلينا أن نستعد لواحهة أي انفجار. ولا 
يمكن لأية قوة عقلانية في الأوقات الحرحة أن تطمعن إلى قدرتها على 
الحيلولة دون عودة ظهور التصورات الأسطوريةء إذ تعود الأسطورة مرة 
آحری ف مثل هذه الظروف.. وتجيءَ اللحظة المناسبة .محرد تعرض القوى 
الي تر بط الجتمعات الإنسانية للوهن لسبب آو N"‏ 

وا إن تمعاتدا المعاصرة مشبعة بالأزمات وعدم الاستقرارء 
والهرات الاجتماعيةء والشعور بانسداد الأفق» نما يستدعي استحضار 
التفسيرات الأسطورية» ودور المعجزة الي تناسب لغة السحرء ليتخفف 
بها الإنسان من مسؤولياته ليلقيها على قوى خارجة عنهء يلبسها 
الإنسان الحديث صورة الزعيم الأوحد أو الحزب الملهم» ويصل الإنسان 
إلى هذا امحل عندما تخفق كل السبل المألوفة العتادة والطبيعية في تحقيق 
ادف الاجتماعي» أو الرغبة الاجتماعية "في هذه الحالة لا يتم الشعور 
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بالرغبة في حدة فحسب» ولكنها تحسم أيضاً في صورة مشخصة.. في 
صورة مر كزة فى شحصية الزعي ".°۷ ويصل كاسيرر إلى التيجة نفسها 
ال وصل إليها (روحيه دوبريه) من بعده "إن السياسي الحديث يمع في 
نفسه بين مهمتين مختلفتين» فعّليه أن يتبع السحر› > والمنطق معأ فهو 
کاهن فی (دین حدید) يسوده الغموض» ويخلو من أي حانب معقولء 
دک عندما يدافع عن هذا (الدين) ويعمل على تروجه فإنه يتبع منهجا 
.. وإن هذا الربط الغريب بين المعقول واللا معقول من أهم 
لا الميرة للدهشة في أساطير | السياسة الحديثة" ٠^‏ 
إن کاسیرر لا یستخحف»› أبداء بدور الأسطورة في عالمنا المعاصرء بل 
إنه يأحذها مأحذ الحدي فهو يؤكد أن المانيا لم يد تسلیحها عسکرياً إلا 
بعد التأثير الذي حلقتها الأساطير في مخياتها. وأول حطوة حطتها في هذا 
الجالء هو إحداث تغيدر في وظيفة اللغة "فالكلمة تحقق مهمتين.. المهمة 
الدلالية للكلمة والمهمة السحرية لهاء والمهمة الدلالية للكلمة موحودة 
فيما يدعى باللغات البدائية.. ولكن للكلمة السحرية الصدارة تي 
الحتمعات البدائيةء فهي لا تصف الأشياء» ولا العلاقات بين الأشياء» بل 
تحاول إحداث أثر وتغيير اتحاه الطبيعة» والساحر وحده هو الذي يستطيع 
استحدام الكلمة السحرية. . ومن العجيب أن يتكرر حدوث هذا في 
عالمنا الحديث.. لقد أصبح للمفهوم السحري للكلمة الصدارة على 
المفهوم الدلالي'. لقد آصبح للكلمةء الآآن» دور سحري» لأنه قصد 
بها إحداث انفعالات معينة مشحونة بعشاعر وأهراء عثيفة»› ومع هذه 
الكلمة تضاف إليها طقوس جديدة "فلكل عمل سياسي حانب طقوسي 
حاص به. وما كانت الدولة الشمولية لا 3 تعترف بوجود أي نشاط فردي 
مستقل ٿي الحياة السياسيةء انغمرت حياة الإنسان برمتها في غمار 
الطقوس الحديدة» وثتميز هذه الطقوس برتابتها وصرامتها وتزمتهاء 
کالطقوس ال نصادفها فى الجتمعات البداقة" ° 
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يؤكد كاسيرر أنه على الرغم من شعور الإنسان الحديث بقلقه - بل 
رعا بسبب هذا القلق - لم يستطع التغلب على أطوار الحياة الممجية» إنه 
يرتد بسهولة» إذا تعرض إلى نفس المؤثرات» إلى حالة الاستسلام الكاملةء 
ويتوقف عن البحث عن أسرار بيثته» ويقبلها كأمر مسلم به."“ وكما 
أن المسؤولية الفردية تخلو منها إلجتمعات البدائية فاجتمعات الحديغة 
معرضة إلى الانتكاسة والعودة إلى الهروب من المسؤولية إلى التواكلء 
ويرجع إلى /كانت/ لي ؤكد معه أن الحرية الأحلاقية ليست حقيقة واقعة» 
ولكنها مسلمة» إنها ليست موهبة أنعم بها على البشسء إنها بالأحرى 
واجب. وهي أصعب الواجبات. ليست من المعطيات وإنما هي مطلب 
أحلاقي حازم ترداد صعوبة تحقيقها في الأزمات الاجتماعية. حيث يتجه 
الفرد فيها إلى عدم الوثوق في قدراته» وفي هذا الحال لن يكافح الإنسان 

من أجل الحريةء بل سيختار التبعية. ويتحدث هنا بلغة / فروم/ في كتابه 
(الغوف من الحرية) عندما يقول: "فلا يخفى إن الاعتماد على الآخحرين 
٤‏ التفكير والحكم والتصميم أهون من الاعتماد على النفس› وهذاما 
يفسر لماذا كثيرا ما ينظر إلى الحريةء في حياة الأفراد والحياة السياسية على 
أنها عبء أكثر منها امتياز ويجاول الإنسان قي الظروف البالغة الشدة أن 
يتحفف من هذا العبيء هنا جحد الدولة الشمولية والأساطر السياسية 
الفرصة السانىة" °١‏ 

وإذا كانت الجتمعات البدائية لم تستغن عن الساحر والعراف لقنيو 
بالمصیرء ذ فلقد رجعت حياتنا السياسية کمایقول کاسیرر - إلى ما 
يقارب هذا أو شبيها به. والظهور المفاجيء للأساطير السياسية ي القرن 
العشرين خيب آمال /كونت/ في أن تصبح السياسة علما وضعيا. ويعلق 
على آمال /بیکون/ بان يصبح الإنسان سيدا للطبيعة قائلا "ونجن لم نهتد 
بعد فى السياسة إلى هذا اللّججاه» فنحن بين الأوثان الإنسانية» تعد الأوثان 
السياسية» أو "أوثان السوق" أحطر هذه الأوثان وابقاه" °9 
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إلا أن هذا كله لا بيعث اليأس قي قلب كاسررر العقلاني 
رالأحلاقيء فقد ظل يعتقد جازماً أنه "مادامت قوى الفكر والأحلاق 
والفن تتمتع بكل قوتهاء سيستطاع إيقاف الأسطورة واخحضاعها. ولكن 
سنعود. ستعود الغوص مرة أحرى محرد اضمحلال هذه القوى _ 
وسيرجعح الفكر الأسطوري من جديد» ويسود حياة الإنسان الحضارية 
والاجتماعية کلي" )٣(‏ ۱ 
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انتقلنا مع كاسيرر من معاينته الأسطورة في سياق الفاعليات الرمرية 
الكبرى الي تحيط وتوؤطر وتسيّج علم الإنسان البدائي» مغلفة إياه بطابع 

من المرونة والمعقوليةء والفاعلية المحدية» حيث تدشابك حوله وتنتظم 
معظم السل وكيات الاحتماعية وتهب لحياته العملية والروحية الفاعلية 
والمغزى» إلا إننا عندما نشتقل إلى دورها في العام الحديث» مد كاسيرر 
يعامل تلك الأساطير كفضلات فكرية للعا م القديم لا تتداسب مع 
حاجات التقدم الاجتماعي لعالمناء فتتحول عنده لتصبح رمزا للضبط 
والاستبداد» والتحلف والتقليد بدل أن تكون رمزا لالإئراء والغنى الحياتي 
والروحي» وتصبح أحدى علائم (المروب) من مواجهة المشاكل الحقيقية 
لعالمنا بدل أن تكون أداة لصياغة حلول تناسبنا. 

إن كاسيرر»ء عندما يواجه (أساطير السياسة ) المتمثلة بالفاشية 
والنازيةء يعاينها كقوى رمزية فاعلة» ولكن فاعليتها هنا تأحذ وجها 
سلبيا بإبعادها الإنسان عن الإمساك بأقداره في الوقت الذي هو قادر 
على مواحهتهاء إها تصبح وسيلة للهرب من الرية على حل تعبير 
إفروم/ ومن المسؤولية الأخلاقية. ويواجه "كاسيرر" حالاً كهذا بالدعوة 
إلى التمسك بالعقلانية والنقدية و الاستعداد لتحمل أقصى اللسؤوليات 
الأحلاقية عما يجري حولنا. 


104 


المهوامش 
١‏ - ارنست كاسيرر» مدخل الى فلسفة الحضارة الانسانية او مقال لى الانسانء ترجمة د. 
احسان عباس» دار الائدلس» بیروات» ۱۹7۱ء ص 11 . 
۲ - المصدر السابق» ص 1۷. 
۳ المصدر السابق» ص 1۷. 
٤‏ - المصدر السابقء ص 1۷. 
٥‏ المصدر السابق» ص ¥١‏ 
المصدر السابق» ص .۷٤‏ 
۷ المصدر السابقى» ص ۷۸ء 
۸ - المصدر السابق» ص .۸٤‏ 
٩‏ - المصدر السابى› ص ۹۳. 
١‏ -- الصدر السابقء» ص .٠١٤١‏ 
١‏ _ المصدر السابق» ص .٠١١‏ 
۲ --المصدر السابق» ص .٠١١‏ 
۳ - المصدر السابق» ص .٠١١‏ 
١ ٤‏ - المصدر السابق» ص .٠١۹‏ 
٠‏ _ المصدر السابق» ص .١٤١‏ 
١‏ - المصدر السابقء ص .١٤١‏ 
۷ -- المصدر السابق» ص .١٠٤١‏ 
۸ - المصدر السابقء» ص .١٤١‏ 
۹ - المصدر السابی» ص .١٤١۸‏ 
٠١‏ - الصدر السابق» ص .١٤۸‏ 
١‏ - المصدر السابق» ص .٠١١‏ 
۲ - ارنست كاسورر» الدولة والأسطورة» ترحهمة د. فواد زکریاء ص .11/1٥‏ 
۳ - المصدر السابق» ص .۷١‏ 
۲٤‏ - ارنست کاسیرر» ملحل الى فلسفة الحضارة الانسانية» مصدر سابق» ص ٠١١‏ . 
١‏ . المصدر السابق» ص .٠١١۷‏ 


100 


۔٠آ١١ الصدر السابقء ص‎ - ٦ 

۷ _ الدولة والأسطورة» مصدر سابق» ص .1١‏ 

۸ مدحل ار قلسقة الحضارة» مصدر سابق» .٠١۹‏ 
۹ _ الدولة والأسطورةء مصدر سابقء سس .VoNs‏ 
١‏ - مدحل الى فلسقة الحضارة» مصدر سابق» ص ۳۷۱ 
_ المصدر السابى» ص .٠٠١‏ 

.٠۷٤ المصدر السابق» ص‎ _ ٢ 

۴۳ _ المصدر السابق» ص .۳۷١‏ 

.۳۳۲ المصدر السابی» ص‎ _ ٤ 

.٠۷١ المصدر السابق» ص‎ _ ٠ 

- المصدر السابق» ص ٠۷١‏ . 

۷ _ المصدر السابق» ص .٠١١‏ 

۸ ۔ المصدر السابق» ص .٠۷۷/۱۷٦١‏ 

۹ _ المصدر السابق» ص 1۸۳. 

.٠۱۸٤ امصدر السابق» ص‎ . ٠ 

.١۸١ المصدر السايق» ص‎ - 4١ 

. ۱۸١ الصدر السابق» ص‎ - ٢ 

.٠۹٤ المصدر السابق» ص‎ _ ٢۳ 

٤ 4‏ - المصدر السابقء» ص .٠٠١٤‏ 

.۳٦۸ الدولة والأسطورة»ء مصدر سابق» ص‎ - ٤٠ 
` ۳۷۰/۳۹۹ المصدر السابق» ص‎ - ٦ 

۷ - المصدر السابق» ص .۳۷١‏ 

۸ - المصدر السابق» ص ۳۷۲. 

۹ - المصدر السابق»ء ص ۳۷۳. 

. "۷٠١ الصدر السابقء ص‎ _ ٠ 

١ه‏ _ المصدر السابق» ص ۳۷۷. 

.۳۷۹ الصدر السابقء ص‎ - ٢ 

۳ - المصدر السابق» ص ۳۸۸. 

.۳۹۲ المصدر السابقء ص‎ _ ٥٤ 


1۵ 


۲ مارسیا الياد ق الأسطورة: 


" العود الأبدي" 

ندحل مع / مرسيا الياد/» الروماني الأصل» أوسع مساحات الخيال 
والفراسةء أوسع الأشكال المتخيلة عن العلاقة الي تقيمها الأسطورة عن 
الإنسان بعالمه. إن كل ما تحدث عنه الآحرون قد مده قي ثنايا عرضه 
وتحليله للأسطورةء فهو لم يغفل علاقتها بالعمل والمعاش ولا وظيفتها 
الاجتماعية» ولا طإبعها البنائي الفراسي الذي تقيمه ولا الرسيمة الي 
تشيدها عن العلاقة الي بعكن أن تفرضها لالإنسان بعالمه. ولا أبعادها 
النفسية وتحت - النفسية. كل هذا قد نحده بشكل أو بآحر قي ثنايا 
تحليلات /الياد/ المعروضة في مؤلفاته الكثررة وال تقف في مقدمتها من 
الأهمية: موسوعته عن " تاريخ المعتقدات والأفكار الدينية". و" مظاهر 
الأسطورة" و" أسطورة العود الأبدي". 

إن تحليلاته من الغنى ومن الطرافة والأمانةء ومن اتساع الطموح إلى 
درجة إنها تتضمن ف ثناياها مجمل إنجازات بياث النظريات السابقة 
داجة إياها لكي تطل عبرها على الدلالة الأعمق» الأكثر شهولاًء وإشباعا 
بالمعنى والمغزى. 

إن ما يطمح إليه /مرسيا الياد/ إا هو اسستعادة النماذج 
والسيناريوهات لعلاقة البشر بالأبدي والكوني الي تتضمنها الأساطير في 
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دلالتها الأكثر عمقا. والأوسع مغزى وهدفية. إن ما يريد أن يقبض عليه 
هو تلك النمطية والرسيمة الذهنية الي تحتويها القوالب الأسطورية 
للإنسان القديم» وال تتداحل وتعانتق سيناريو الإنسان الحديث اللون 
بالنزعة التاريخية. 


جدلية افلس والدنس. 

ان أقدم الصور الي يتخيلها /الياد/ لعلاقة الإنسان بعالمه هي تلك 
العلاقة المشبعة بالتعلق (بالمقدس)» وما يحتويه من معنى وقوة وغنى» 
والعلاقة المليعة بالنفور من (المدنس)» العمائي اجرد من كل حصائص 
القداسة» لدرجة أن /الياد/ يعتبر "إن المقدس هو عنصر في بنية الشعوں 
وليس مرحلة تي تاريخ هذا الشعور» وعلى المستويات الأكثر قدماً من 
الثقافة فإن العيش بصفة كائن بشري هو في ذاته عمل دين" لذا فان 
كل سلوك كل طقس - عند الياد - وكل أسطورة» وکل معتقد أو 
صورة إلمية إنغا يعكس بربة المقلس» وإن مفاهيم التكون والمعنى 
والحقيقة وحتى الا كتشافات التكنولو جية الأرلىء وكل الفعاليات الحياتية 
لأحرى يغلفها - في القديم - طقس خحاص» وتنشج عالماً من القيم 
الأستطورية - الدينيةء إلى الدرجة الي لا بعكن معها تصور حياة إنسانية 
مهما أغرقت في القدم تخلومن الشعور الديي. لقد بقي الإنسان غارقاً في 
حضم عام مرسوم بالمقدس والمدنس» وكل ما يصبو إليه هو المشاركة 
الفعلية بالقداسة الي تضفيها عليه مشار كته في زمن البدايات التكوينية 
للعام» أو التمشل بها أو إعادة نفس أدوار الخلق عن طريق ممارسة 
الطقوس ورواية الأسطورة» فقد "ظل الإنسان» طوال آلاف السنين يعمل 
طقسياً ویفکر منطيقیاً فی أو جه الشبه بين العام الأكبر والعا لم الأصغر.. 
وهو إذ يفعل هذا فإنغا يساهم قي قدسية الكون" () 

- مدخحل: مقاربة أفهوم الزمن والحدث بين القديم والحديث . 
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إن حير مدحل لفهم عناصر استدراكات / الياد/ هو مقارفتنا 
لتصوره للسيناريوهات الى نخيلها الإنسان لعلاقته بالزمن» والحدث» 
قدما وحدیشاء فعلى الرغم من التداحل بين موقفي الإنسان القديم 
والحديث إا أنهما متفارقان»ء وبؤرة التفارق بينهما يجدها/ الياد/ في 
مفهومهما وموقفهما المحتلف من الزمن» ومن الحدث المعاش. فإن كان 
الإنسان الحديث يعتقد إن التاريخ قد كونه» فالإنسان القديم "يعلن إنه 
نتيجة عدد معين من الحرادث الميطيقة ١"‏ فكل شي ء محال عنده ال 
الزمن البدئي. وبينما يشعر الإنسان الحديث» الذي يعتبر نفسه ابنا 
للتاريخ» أنه ملزم بأن يعرف هذا التاريخ في كليته» يشعر إنسان 
الحتمعات القديمة أنه ملزم لا بحذ کسر ر التاريخ اليطيقي لقبيلته وحسب» 
فا بتحیین قسم کبیر منه دوریاً. هنا ندرك أهم فرق بين انسان 
الجتمعات القديمة والإنسان الحديث» ألا وهو عدم قابلية الحوادث 
للارتداد بالنسية لللإنسان الحديث. إذ "إن الحدث التاريخي لا يتحين 
با عنى المخصوص للكلمةء أما إنسان الجتمعات القلعة فيعتقد أن ما 
حدث في الأصل قابل لأن يتكرر بقرة الطقوس.. إن معرفة الأساطير 
تعن تعلم سر صل الأأشياء» بعبارة أحرى لا يتعلم المرء كيف باوت 
الأشياء إلى الوحود وحسب» وإنغا أين يدها وكيف يجعلها تعود إلى 
الظهور عندما قختفى". ( 

وإ سر الأسطورة» والطقس إنما يكمن في هذه الحقيقة» وهي أن 
معرفة أصل شيء» حيوان»ء أو نبات» تساوي اكتساب قدرة سحرية 
عليه فبتلاوة أسطورة أصل هذا الشيء المراد بعثه لا بد أن يبعث» فيجبر 
الرز على الطلوع طلوعاً حساً باجباره على العودة إلى الأصلء أي على 
تكرار خلقه النموذجحي. ^ 

فالإنسان الأسطوري - عند الياد ‏ يخاف القاريخ والزمن السردي 
الخطي» فيهرب منه ال من يو کد له انلود والأبدي» وال من يضمن له 
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"العود الأبدي"› وهو ما مجسده اعتقاده بالأسطورة وتمارسته للطقس 
والسحر. هذا هو مفتاح العقلية البدائيةء وسر كل منتجحات حضارتها 
ال تصبح ناا هذا الببحث امحموم عن (العود الأبدي). وما الطقس 
والأسطورة إلا التقنية الي تقرّب الإنسان القديم من الزمن القدسي» زمن 
الخلق» زمن التكوين» وبالتالي تسهل عليه الدوران في مسار الأبدية ا معاد 
دائما وآبدا بشکل دوري» يأحذ طابع التجديد الكلي للكون سنوياًء في 
الأعياد رأس السنة» أو يكون أكغر طول بالذهاب والعود في الزمن 
(السنة الألفية). وهذا لا يقلل من مفهومه لدورة الزمان وإن كان فهذه 
الدورة الزمنية طول زمن اکثر اتساعاً إذ "بمكن اعتبار الح ر كات الألفية 
تطويرا للسيناريو الميطيقي ‏ الطقسي امتعلق بتجديد العام دورياً » 
فالزمان الدائري» زمن العود الأبدي يضعه /الياد / كأساس ترتكز عليه 
كل مفاهيم الإنسان الأسطو رية. في مقابل الإنسان الحديث الذي يجعل 

من الزمن الخطي رالتارخي) اساسا لکل مفاهیمه. 

إن ما يسڙعي اهتمام / الياد/ نما ثورة الجتمعات التقليدية على 
الزمن الواقعي التاريخي» وحنينها الحارف للعود الدوري إلى زمن الأصول 
الأسطوريةء الي تشكل نماذج مثلى تشد الإنسان القديم إليهاء وتدفعه 
إلى عحاولة تقليدها وتكرارها عن طريق رواية الأسطورة وممارسة الطقرس. 
ما يكشف عن إرادة تلك الجتمعات في رفض الزمان الواقعي» ورفض 
محاولة صنع (تاريخ ) ذاتي لا ينتظم في نطاق تلك النماذج الأولى. © 

إن هذا الموقف الإدراكي للإنسان القديم يسمح /لالياد/ بأن يعتير 
وكأننا أمام فلسفة انطرلوجبة خحاصة به» تتحدد برفض تلك الجتمعات 
للزمان الدنيوي المستمرء وتقليلها الدائم من شأن التاريخ الذي لا يستقي 
أماذحه من الأصول الأسطورية. هذا الإدراك الذي لا يعتبر أي موضوع 
مادي» أو أي فعل إنساني يكتسيان قيمةء ويصبحان واقعيين إلا " لأنهما 
يشا ركان» بشكل أو بآحر في واقع أسطوري يتعالى عليهما.. منحهما 
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دلالة ورمزية لحاصة. فإذا صار حجر من بين سائر الحجارة مقدساء ف 
الحالء جد ذاته» تبعاً لذلك مشبعاً بالوحود» إما لأنه يشكل تحليا 
للقداسة» وإما لأنه تلك قبسا من المايا. . وإما لأنه يخلد ذكرى فعل 
اسطور ي" 

فدلالة الأفعال البشرية وقيمتها لا ترجعان إلى معطياتها الفيزيائية 
امحضة» بل إلى حاصتها قي استعادة فعل أولي» من تكرارها مشال 
أسطوري. فإنسان الأزمنة القليعة» لا يعرف قي حمل سلو كه الواعي» 
فعلاً م يقم به» أو لم يعشه كائن آحر» في ماضي الزمان» ذلك الآحر ل 
يكن إنسانا.. وليست حياة الإنسان البدائي سوى تكرار مستمر لأفعال 
آثارها آحرون لأول مرة. 

هذا التكرار الواعي لأفعال معيارية معينة ومحددة» إغا يكشف - عتد 
الياد - عن انطلوجيا أصلية: قي نظر البدائي إن کل ما تن تنتج الطبيعة» وكل 
ما يصنع الإنسان من أداة لا جد واقعه وهويته إلا عقدار ما شارك ف 
واقع متعال. كذلك لا يكتسب الفعل الإنساني دلالته ولا ينال واقعیته 
إلا عقدار ما يستعيد فعلا أولياً. »0 

إن "الواقع" عند الإنسان القديم» منوط .عحاكاة نموذج سماوي أوليء 
والأسطورة والطقس هما التكنيك اللازم الذي يستعيد به الإنسان هذا 
النموذج. إما بالاحتفال بولادة هذا الفعل الأولء أو حاكاته لإعادة بعشه 
جددا. والمسالة لا تتعلق .عجرد إحياء ذكرى حوادث أسطورية» بل تعيٰ 
بالضبط تكرارها "شخوص غاثبة تحضر» ونحن نصبح معاصرين لحم.. لا 
نعود موجودين قي الزمن الكرونولوحي (الكوني) بل في الزمن البدئي 
الذي جرت فيه الحادثة أول مرة. لذا يكن القول إن زمن الأسطورة هو 
"الز من القوي» الزمن المقدس" الزمن العجائي الذي يعاد فيه حلق الشىء 
بحددا بکل امتلائه. وحيث نعيش ذلك الزمان ثانية. ونلتقي الكائنات 
العليا ثانيةء ونتعلم منهم درسهم الخلاق.'' فالإنسان عندما يعيش 
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الأسطورة يخرج من زمننا الاعتيادي الدنيوي» ويدحل زمنا ختلفا» زمنا 
قدسيا. . قابلاً للاستعادة. وهذا ما تقوم به الأسطورةء فبتلاوة الأسطورة 
يصار إلى استعادة هذا الزمن البدئي الأسطوري» ويصبح المرء "معاص ا" 
للحوادث البدئية القدسية. ويقتسم مع الآلمة والأبطال حضوره ١.‏ 

ويوضح لنا /الياد/ أن الأسطورة تتكون من رواية أفعال قامت بها 
کائنات علياء وهي تتعلق دائما بخلق شيء جديد. فهي تحکي لنا كيف 
حاء هذا الشيء أو ذاك» وكيف نشأت قاعدة لسلوك معين أو لمؤسسة 
معينةء إن هذا "الخلق" هو السبب الذي تكونت من أجحله الأساطير 
كنماذج مثالية لكل فعل بشري مُحمّل بالمعنى. من هنا اهتمام الأسطورة 
(بأصل) الأشياء معرفياء تلك المعرفة الي ستعاش (طقسيا) أو برواية 
الحكاية الأسطورية. فيعاد بذلك إحياء ذكبرى تلك الحكايات البدئية 
(الأصولية) ويتم تيينها ”° 

وبعد أن ميحدثنا /الياد/ إنه برواية الحكاية الأسطورية يستحضر 
الحدث القدسي وإن كل سلوك طقسي يسير على غرار طراز إهي» وينوه 
إل آن الممارسات الطقسية لا تتبع وحدهاء في نظر البدائيين موذجا 
اسطورباء بل إن آي عمل إنساني بكسب فعالته عقدار ما یکرر تکرارا 
دقيقا عملا أنجزه في بداية الأزمنة إله» أو بطل»› أو جحد من الأجداد ١١‏ 
ولهذا فإن توقيت الأعياد الديتية» على مدار السنةء يعمل على تخليد 
ذکری مراحل الخلق الي جرت منذ البدء. ولا يفعل الإنسان من حلال 
سل وكه اليومي» إلا تكرار ذ فعل الخلق»ء وبشكل مستمر. حسب هذا 
الاعتبار يصير المرء معاصرا لنشأة الكون ومحيء الإنسان الأول بفعل 
تمارسة الشعائر» الي تسقطه في عهد البدايات الأسطورية. من هنا فإن 
الإنسان من أتباع /باحوس/ يجاكي» من خلال طقوس العربدة والتهتك 
مأساة /ديونيزيوس/ المؤثرة الحرنة. كما أن المرء من أنصار /اورفيوس/ 
يستعيد أفعال مصلحه الأصلية» أثناء حفلات الانتساب أو الانتماء إلى 
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الحماعةء فضلا عن ذلك فإن يوم السبت» عند العبرانيين يؤلف بدوره» 
تقليدا للإله» لأن استراحة يوم السبت تحاكي الفعل الأول» إن السبت هو 
اليوم السابع الذي اسراح الله فيه من العمل الذي أنجزه“". ولقد رأى 
القدماء أن الزواج البشري يستعيد الزواج الإهي المقدس» ويجاكي على 
وحه الخصوص القران الذي جرى بين السماء والأرض. فبموجحب 
الطقوس المندية كان الزوج يردد أثناء حفلة الزواج "أنا السماء وأنت 
الأرض". فالزواج الرسمي الاحتفالي جد ميرره وتسويخه في حدث أول 
حرى في ذلك الزمن السحيق ”'“ وي بعض الأحيان كان القران الإلهي 
مدعاة لتأمين حصوبة الأرض ووفرة الغلال. فكما تنامى الخصب وهطل 
لطر مدرارا.عناسبة زواج الإله/أنليل/ السومري بالالمة /نينليل/ سيحدث 
الأمر نفسه عند إحراء الزواج الاحتفالي للملك. أو عناسبة زواج الئاس 
العاديبن على حد سواء. 

يخلص /الياد |/ إلى القولء إن العا لم القديم يجهل "الفعاليات الدنيوية 
غير المقدسة"» فكل عمل يحمل دلالة حددة» إنه يشارك على تحر ماقي 
الضمار المقدس. فبدءا من أعمال القنص والصيد مروراً بالأعمال 
المحتلفة والاشتاك فى الققال وصولاً إلى النشاط الجنسي كل هذه 
الأعمال يمكنهاأن تشترك وترمز وتعيد الفعل المقدس البدئي. والفعاليات 
الإنسانية لا تكون دنيوية تخلو من القداسة إلا عندما تعوزها الدلالة 
الأسطورية»ء أي عندما تفتقر إلى طراز أسطوري تسير على نهجه. وقد 
حضعت تلك الفعاليات إلى تطور طويل أدى في النهاية إلى انتزاع 
القداسة عنهاء ثم تحولت في الجتمعات الحديغة إلى فعاليات "دنيوي غير 


مقدسة . 


فكل حدث وسلوك وفعل إغا يجاكي عند القدماء حدثاً أول» 
وسلوكا أول» أو فعلا أول. فإن تكرر الراع بين البشر فالأمر لا يتسدى 
أن يكون محاكاة لطراز أول خالق للنزاع. والممارسة الطقسية المرافقة 

۳ 


لبناء العمارة تكرر فعل البتاء الأول الأسطوري الذي تم في بدء الخلق. 
والقيمة السحرية لبعض الأعشاب إنا تعود إلى اقترانها بنموذج سماوي 
ول حاص بالتبات. والآثار الفنية إغا هي تقليد الروائع الفنية الإلهية» ' 
وقياسا على هذاء فربان السفينة الذي ي ركب البحر إغا يمشل بنظرهم 
البطل الأسطوري ' اوري". "إن موضوعا من الموضوعات»› أو فعلاً من 
الأفعال لا يصير واقعيا إا عقدار ما مجاكي أو یکرر غوذجاً ول" ٠7‏ 
أي أن إنسان الأزمتة الغابرة ) يعرف ذاته کواقع» أي لم يدحل في 
روعه آنه "يۇؤلف ذاته حت" إلا .عقدار ما توقف و كف بالفعل»ء عن أن 
یکون ذاته» لأن هذه الذات لا حدما إلا بتكرارها الفعل الأول الميطيقي 
(الأسطوري) من هنا يأتي تشبيه /الياد/ للانطولوجبا "البدائية" ببنية 
الفكرة الأفلاطونية وقوله ا بالإمكان اعتبار أفلاطون الفيلسوف الذي 
عبر عن العقلية البدائية أبلغ تعيير. "° 


فالإنسان المنتمي للثقافة القليعة لا يستطيع تحمل "التاريخ" هذا سعى 

إلى زواله وإلغائه بالاندماج بالزمن الأول للخحلق» ولكن - و كما يبين الياد 
إن اضمحلال الزمان الدنيو ي العادي»› وإسقاط الإنسان ذاته في العهد 
الأسطوري»› لا حصلان بصورة عامة» إا قي فتزات زمنية آساسية 
وهامة»› آي لا يتمان إلا فى أوقات يكون فيها الإنسان ذاته فعلاء ويجيا 
وجوده حقاء في أوقات يودي فيها الشعائر والممارسات الطقسية»ء أما 
بقية حياة الإنسان فتمضي ف الزمان الدنيوي المألوف غير المققدس. 
ويعكن لأي فعل واقعي أن يوقف دمومة الزمان العادي الدنيوي ويشارك 
في الزمان الأسطو ري» من هنا يأتي اعتقاد /الياد/ بأن الذاكرة الحماعية 
للجماعات القليمة تعمل بمععزل عن التاريخ» أي إنها تنظر إلى الزمان 
کأنه فعل یکرر ذاته وججدد ذاته باستمرار» أي إنهاتكرر خحلق الكون 
وعلى هذا النحو كان سكان الرافدين يضفون الحضور الجديد على 
المع ر كة الي دارت في قديم الزمان» بين /مردوك/ والإله الببحري 
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/يتامات/» تلك المعركة الي وضعت حدا للسديم والفوضى بفضل 
انتصار الإله /مردوك/ البابلي على حصمه إله العماء والفوضى /يتامات |/» 
كما يضفون الحضور والراهنية على خلق الكون» وعلى عملية الانتقال 
من السديم والفوضى إلى الوحود المنظ ١۵.‏ 

ويرحع ويوكد /الياد/ أن تصورات الخلق الدوري هذه» أي تصور 
الانبعاث الدوري للزمان»ء إنما يطرح "مشكلة إلغاء التاريخ" لأن الفكرة 
الرئيسية عند الإنسان القديم إنما تتمثل في فكرة "الانبعاث والإحياءء أي 
فكرة تكرار حلق العا ل" ١‏ والعود الدائري للزمان ولإحداث الزمان. 
ویتساءل /الیاد/ ان کان احتیاح أرواح الموتى لربوع الاحياء يعي شیا 
آحر غير علامة تدل على توقيف وتعليق الزمانء وتحقيق المفارقة المتمغلة 
قي تواجد "الماضي "ل حانب "الحاض " > وإن كان إحياء احتفالات 
(رأس السنة) لا یدل عل ارتداد الجتمع وتراحعه في جميع اأشکاله لل 
الوحدة المبهمة»ء زمن البدايات الأولى للحلق. ويشرر /الياد/ إلى أن 
انجتمعات التقليدية» بالإضافة إلى احتفالاتها الدورية المادفة إلى إلغاء 
'التاريخ' فإنها كانت تعرف وتطبق مناهج أحرى» تسعى عن طريقها 
لبعث 9 مان محدداً. "فجميع الأعمال الاحتفالية تقلد نموذحا إغياً أول» 
وإن دیدما اضریته بشکل دائ ومست غا ري ل طة سره 
واحدة بالذات. لحظة خحارحة عن داثرة الزمان" ٠‏ 

إن بناء مقام دييٰ أو معبد هو .عثابة تكرار لعملية علق الكونء لا 
لكون ذلك المعبد بعشل العام فقط» بل لأنه عثل مختلف الدورات الزمانية 
أيضاًء فكل الوسائل المؤدية إلى الانبعاث الدوري» على احتلاف أشكاها 
وصيغها»ء تتجه نحو هدف واحد بعینه» والتمثل بإلغاء الرمان المنصرم» 
وإلغاء التاريخ» بواسطة عود مستمر إلى قديم الزمان "العود الذي يتم عن 
طريق الخلق الكو ني" من جراء اعتقاد الإنسان الأسطر ري» آن عالمه 
الدنيوي لا یشکل "عا" بحق» بل هو موطن اللاواقع حقاً.. إنه العدي 
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فهو حاول دائماً الوقوف في وجه التاريخ (بوصفه تتابع أحداث غير قابلة 
لللإعاده.) كل ذلك بسبب عجزه لي مواحهة ويلات الحروب والظلم 
الاجحتماعي» والملصائب الشخصية» ومعزيا نقفسه برد تلك الالام 
والعذابات والصعوبات إلى عوامل سحرية ومؤثرات شيطانية» فيه رع إلى 
الساحر طاباً للإبطال مفعول السحر» ويلوذ بالكاهن ليحطب ود الآلهة 
وإذا م يسفر جحهده عن نتيجة تذكر» توسل (للأعظم ) بالأضاحى 
والنسائك. 

٣‏ الأسطورة وتقنيات المرب من الزمن اليومي: (العود الأبدي: 
أساطير اخلقء» والأصول» الدورة السغوية» الستة الألفية» التطلع 
الاسكاتول وجي (نهاية العا م)). 

لاحظ رالياد) أن الإنسان القديم ميّز في الزمن الأسطوري» أي في 
زمن البدايات الأولى» أو زمن الخلق» نغطين من الأزمنةء وبالقالي نغطين 
من الأساطير: أزمنة الخلق الأولى (=الأساطير الكونية) وهي المرحلة الي 
جرى فيها انبعاث النظام الكومي (الكوني) حيث تم الانتقال فيه من 
سيطرة آلمة العماء والفوضى (تيمات عند البابليين) إلى سيطرة آلهة الخلق 
والتظام الكوني (مردوخ) وتعكس هذه المرحلة أساطير نشأة الكون 
ركوسموغونيا). أما المرحلة الثانية لعملية الخلق» ولزمن البدايات» فهي 
الي تنصب حوادثها الأسطورية حول ميلاد (الأصول) الأولى لكثرة 
الأشياء الكونية» لميلاد الإنسان» وللحوادث الي تدور حول صفاته 
النوعية: الموت» الميلادء امرض الصناعة» الولادةء الرواج.. الخ 
ويسميها (أساطير أصول) تتابع وتكمل الأساطير الكونية الأولى» حيث 
تروي لنا كيف طرأت تعديلات على العالم (بعد الخلق الأول)» لهذا 
السبب» تبداً بعض أساطير الأصول موحز يشتمل على نشأة الكون» 
هكذا يبدا تاريخ كبار العائلات والأسر الالكة في التييت بذكر ولادة 
الكون من بيضة." وعلى هذا النحو تبداً الأناشيد الي تعدد الأنساب 


۱٩ 


البولينيزيةء فالشعراء الجحوالون يرقصون ويتلون أنشودة الأتساب حتى 
يولد الوليد» إذ أن النمو الجنيي لشيخ المستقيل يصاحب بتكثيف ولادة 
الكون وتاريخ العام وتاريخ القبيلة۔ فيمناسية الحمل بشيخ القبيلة يعاد 
علق العام رمزیا" كما ان أغلب الأناشيد الطقسية ذات الغرض 
الشفائي تبداً بذكر ولادة الكون» وتنتهي بظهور الشامان البدئيرِ الذي 
جحلب معه الأدوية الضرورية "فأسطورة أصل الأدوية هي دائماً حزء 
متمم من أسطورة ولادة الكون" وجرت العادة لدى الشعوب 
البدائية أنه في حال مقدم حاكم أو سلطان حديد يصار إلى تكرار عملية 

ولادة الكون "هذا المفهوم كثير الشيوع عند الأقوام الزراعية. . وتتصيب 
الملك المندي» راجحا سوياء ينطوي على خحلق العام ججددا" ( ویشير 
الياد إلى أن الأسطورة الكو موغوتية (الكونية) تستخدم في جحتمع تقليدي 
باعتبارها نموذحاً لكل أنو اع "الخلق": لإنحاب طفلء ولتقليد ملك» ولبدء 
معر کة» ولشفاء مرض» ولأنیات بذار.. الح وكل ولادة جحديدة شل 
تكثيفا رمزيا لإعادة ولادة الكون وللقاريخ القدسي. وتتلى أساطير 
الخلقء وأساطير الأصول لنفعة فرد بحد ذاته أو لتجحديد حياة الحماعة 
كلهاء ويذكر /الياد/ في هذا السياق» أنه في حزيرة "سومبا" تتلى 
الأساطير الكو موغونية» وأساطير الأصول بعناسبة الحرادث البارزة لحياة 
الجحماعة: حصاد وفيرء وفاة قائد بارزء تشبيد بيت احتفالي.. فيروي 
القصاصون بهذه المناسبة حكاية الخلق» وحكايات الأسلاف.. أي 
البدايات» اللحظة الى تشكلت فيها مبادئ الثقافة. بتحيين الاساطير هذه 
تتجدد الحماعة كلهاء وبعودتها إلى أصوها (منابعها) ثانية. إذ ليس يكفي 
أن نعرف "أصل" الشيء أو أصل القبيلة والشعب» أو الجماعةء بل جب 
أن نعيدها إلى اللحظة الي خلقت فيهاء» أي العودة إلى الخلق» إلى الزمن 
القدسي البدئي. وتحيين البدايات المطلقةء أي حلق العام. 


ما في الحالة الي يراد بها التجديد الشامل للعالم» فيتم للإنسان 
الأسطوري ذلك بواسطة الطقوس الي يجريها ي أثناء وداعه للسنة 
المنصرمة ولاستقباله للسنة الحديدة. فالطقوس الي تحرى في نقطة تلاقي 
السنة المنصرمة بالسنة الجديدة تعي قي العمق کما يشير إلى ذلك الیاد ‏ 
تكرار ولادة الكون.”" فالإنسان القديم يعتقد جازم أن روايته 
للأساطير وممارسته للطقس تمنحانه المقدرة على ! يقاف الزمن والعودة بها 
إلى البدء. فعلى الرغم من تنوع ثقافات البشرية القديمةء فالعا لم يتم 
تحديده سنويا وذلك وفق نموذج: أسطورة الخلق أو أسطورة الأصول الي 
بإمكانها أن تلعب الدور نفسه في إعادة حلق الكون ثانية "والأمر يتعلق 
بحقبة زمنية ها بداية ونهاية» فقي نهاية الدورة وبداية الدورة الڀ تليهاء 
تؤدّى سلسلة من الطقوس يراد بها تحديد العا م.. هذا التجديد هو إعادة 
عملية (الخلق) الأولية الأصولية" فبتلاوة قصة الأصل يستعاد الزمن 
الأسطوري ويصبح المرء معاصراً للحدث البدئي ويقتسم مع الآهة 
والأبطال حضورهم. 


ورعا لعب السيناريو (الأسطورة - الطقس العا م الجحديد) دورا 
عظیما في تاريخ البشرية لأنه يضمن يديد الكون ويمنح الإنسانء بالتاليء 
الأمل باستعادة غبطة البدايات. ففكرة كمال البدايات» كما يشير إلى 
ذلك/الياد/ » مارست تأثيرها في صياغة منتظمة للدورات الكونية الي 
تتسع باطراد للتحول إلى سنة دهرية ألفية في النهاية. ويؤكد /الياد/ أن 
صورة (السنة - الدائرية) تظل عند الإنسان القديم محملة برمزية كونيةق 
حياتية ثنائية المعاني: تشاؤمية وتفاؤلية في الوقت نفسه»ء ذلك أن انقضاء 
الزمان ينطوي على ابتعاد مطرد عن البدايات» وبالعالي إلى فقدان 
الكمالء ولكنه يعنى بنفس الوقت» أن هذا الزمن القديم» قابل للاستعادة 
دوريا للسنة الحديدةء أي إنها متبوعة بده جحدید“ وقد أشار /الياد/ 
إلى أن فكرة كون العام مهددا بالخراب» إن لم يتجدد سنوياء أو حت 
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بالعيد الرئيسي الذي تحتفل به قبائل كاليفورناء وهدفها إعادة إنشاء 
الأرض من أحل سنة تالية» كما يؤ كد أن لدى الاستاليين الأصليين 
(أساطير اصول) يجري تيينها سنوي فکل شيءَ من حيوان أو تبات 
حلقته الكائنات العليا يعاد حلقه بواسطة الطقس. وقي بلاد الرافدين» 
يلاحظ أنه» متاسبة أعیاد العام الجديد (اکیتو)› کانت تؤدى سلسلة من 
الطقوس تحين الصراع بين (مردوخ وتعامات) الذي ينتهي بانتصار 
مردوخ وبعمارة الكون. وكانت تتلى ملحمة الخلق (اينوما ايليش) في 
العبد» حيث تكتسب كل سنة حديدة عنصراً حوهرياً تتماهى فيه مع 
اليوم الأول الذي بدأ فيه الخلق. ويذكرنا بأن العا م الجحديد عند المصريين 
القدماء کان یرمز ل للق جدداء وا ان سيناريو اخاق العبر ي» على 
ييه تور بهره ملا علي العا وهو التمفيل الرمزي لانتصاره على 
ى العما )۹( 
قو ع 
- السنة الألفيةء والاسكاتولوجيا (نهاية العام). 


تتمدد السنة العادية» مع اطراد الدور ات الكونية واتساعهاء لتصبح 
سنة عظمى»› تطول السنة لتصبح دهراء أو سنة آلفيةء وسنلاقي آن نقَطة 
التر كيز تصبح قي (النهايات)» بدل أن تكون في (البدايات)» والغبطة 
الكبرى بدل أن نلاقيها قي محاولة العو دة إل بدي الغليقة قي التحايل على 
الزمان بالأسطورةء تتحول الأنظار هنا وتنشّد إلى نقطة ما فى المستقبل 
الآتي حيث نهاية الكون وبنفس الوقت الميلاد الجديد للبراءة الکبرى 
والغبطة الكبرى. فكلما أصبحت الدورة الكونية أكثر اتساعا وأكثر 
رحابة مالت فكرة كمال البدايات ‏ كما يقول الياد - إلى انطوائها على 
فكرة: إن كنا نرغب في الحصول على بداية مطلقة لابد أن تكون نهاية 
العام نهاية حذريةء وما الاسكاتولوجيا (=نهاية العا ) إلا تصور سابق 
لولادة الكون (=كوسموغونيا) في المستقبل. علما ان کل اسکاتولوجية 
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تؤكد» إن املق الحديد لا يمحدث إلا بعد القضاء نهائياً على هذا العام. 
وإن هذا الخلق هو الإمكانية الوحيدة للعودة للكمال الأول. 2 إذ أنه 
في عة محددة تبرز فكرة أنه لا يوحد الأصل وحيدا ي الماضي ميطيقي 
وحسب.. إنغا يود أيضاً (أو فقط) في المستقبل. فالحوهري قي فكرة 
الاسكاتولوجيا (نهاية العا م) - كما يريد ان يبين /الياد/ » ليس هو واقعة 
النهاية بحد ذاتها بل اليقين ببداية جديدة» الي هي نسخة عن البداية 
المطلقة - وكما أن معرفة "الأصل" تساعد في السيطرة السحرية عليه» 
كذلك فمن الممكن أن تطبّق نفس الصيغة على الأساطير 
الاسكاتولوجية: معرفة ما قد حدث "في الأصل" تمنح المعرفة ما سوف 
يحدث في المستقيلء ويبعث على يقين أن الإنسان سوف يجدد عالمه 
حتى ولو ناله الدمار» وذلك يوم البعث وسيتتبع /الياد/ شكال 
ظهور فكرة القيامةء النهاية - البدايةالمختلقة: الطوفان» الحريق الشامل»ء أو 
في مفظهرها المعقد الذي ستأحذه قي الأديان التوحيدية» وبشكلها احرف 
في الفكر الحديث. ونحن نلاحظ من خلال عرض /الياد/ للحالين: عندما 
يقام الاحتفال برأس السنة» ويبعث العام ججددا سنوياء أو عندما تطول 
هذه السنةء وتمتد» لتصبح سنة ألفية يعقبها الدمار ثم الخلق من جديد» 
إنه ف كلا الالين يظز اتصور للرمان داري ولي س عطي مطلما هو 
حال الزمن التاريخي للإنسان الحديث» أما فيما بخص تصور (النهاية) في 
الديانات التو حيدية الکیری»› فیکشف /الياد/ عن ابتداع رئيسي فحواه: 
"إن نهاية العام سوف تحدث مرة واحدة» ماما مثلما كانت ولادة العام 
مرة واحدة» والكون الذي سوف ينبثق من قلب الكارثة ثة لسوف يكون 

هو الكون الذي خلقه الله في بداية الزمان» نقيأ مولوداً من حديد» 
صحیحاء معافى مثلما كان في جحده الأول .. والزمان لن يعود هو الزمان 
الدوري» زمن العود الأبدي» بل زمن حطي غير قابل للرجحعة. ثم إن 
الاسكاتولوجيا (-نهاية العا لم) تمشل انتصارا لتاريخ مقدس» ولسوف 
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يحكم على الناس حسب أعماهم... فالأمر لا يتعلق بولادة حديدة» بل 
يتعلق بدينونةء بعملية انتخاب: المحتارون وحدهم سوف جحيون في غبطة 
أبدية..""". وينطوي انتصار التاريخ القدسي» في نهاية العا )» على نوع 
من سعادة الفردوس. . ومع أن /الياد/ ينوه إلى أن ميلاد إلديانات 
التو حيدية يدشن»› ویتوافق مع ظهور النزعة التارخية الي تشكل ميسم 
الإإنسان الحديث» إلا أنه يطل یری ان هذه الترعة تظل ممتزجحة برؤية 
نحاصة لدائرية الزمان»ء صحیح إن ليس هناك سوى بدء وأاحد ونهاية 
واحدة في الديانة التوحيدية» ولكن هذه النهاية الواحدة ما هي إلا عود 
إلى بدء. بذا فهذا التصور يظل ينطوي على دورة» وإن كانت دورة 
زمانية واحدة متزجة برؤية حطية للزمان بنهاية (اسكاتولوجية). 

. النزعة الاسكاتولوجية (نهاية العا م ) وتيدل الظروف التارجخية‎ ٠ 

في تعرضه للرؤية (الاسكاتولوجية) للعام» لا يفصل /الياد/ هذه 
الرؤيةء ولا تبدلات شكال عن الظروف امحيطة بها» من حيث اتسداد 
الأفق التاريخي أمام الحماعات الي تعتنق النزعة التشاؤمية وبالتالي التصور 
الكارثي لنهاية العام كشرط لابد منه للانقلاب اللاحق الذي يعيد الحى 
إلى نصابه. ولا عن الظلروف المساعدة على نشأة التفاؤلية التاريخية الى 
تقود إلى النظر إلى الأحداث التاريخية» دون القفز فوقها. أ/فالياد/ يعشير 
التصور الألفي للزمان (السنة الألفية)»› والانتظار الملحاح اللامب إلى 
نهاية العام ف الأديان التو حيدية» يعتبره ردا على ظلم الرمان وعسره» 
وهرباً من التاريخ.فلا تتسيّد هذه النظرة إلا فى زمن الاضطهادات 
الكيرى والمآسي وحيبات الآمالء يصبح فيها الإلحاح على نهاية الزمان 
بعقابة دواء للروح لابد منه» 7 تستزحع فيه زمن البدايات القدسية. ولكکن 
عندما تنتقل الحماعة المؤمنة إلى زمن يتأكد فيه الرحاء ويتوطد فيه الأمن 
والفقة بالذات وعستقبل الحماعة يتجه النظر إلى التاريخ ويعاد الاعتبار 
لأحداث الرمان الحاري» وتتقوى النزعة التاريخية. لذاء فالياد وجحد "ن 
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السيحية» بعد أن أصبحت الدين الرسمي في الاميراطورية الرومانية» 
شجبت عقيدة الألفية واعتبرتها هرطقة.. لأن الكنيسة قبلت ب "التاريخ" 
ولم تعد تنتظر حدث نهاية العام هذا الحدث الذي كان عليها انتظاره 
في عهود الاضطهاد.إن العالم» هذا العام بکل خحطایاه ومظاله وهمجیته» 
سوف يستمرء وا لله وحده الذي يعلم متى ينتهي.. فالكنيسة قد قبلت 
بالعا لم على ما كان عليه» وهي تسعى إلى حعل الوحود البشري أقل 
شقاء ما كان عليه فى أثناء الأزمات التارجخية" "" من هناء فإن رقض 
الكنيسة للعقيدة الألفية يعتبره الياد أول ظهور لعقيدة التقدم.. 


يرحع /الياد/ ويبين» بصدد ارتب اط عقيدة نهاية العام 
(الاسكاتولوجيا) بظروف تاريخية محددة» إن أوربا المسيحية بعد أن 
ارتطمت بالإسلام أثناء نهضته» وواحهت حطر تطويقه» ارتدت من 
جحديد» نتيجة حوفها من التاريخ الققائم» إلى النزعة الألفية. 
والاسكاتولوجية. لکنها ما تلبٹ» بعد ان استقرتث أوضاعهاء وازدادت 
ازدهارأءوبعد أن احتوت الخطر الإسلامي ودفعته إلى الوراءء وتوطدت 
لديها ميول التقدم والحداثة ‏ أن طردت الترعة الاسكاتولوجحيةء مما ساعد 
العقائد المسيحية الكبرى» على التحلص من التوتر الاسكاتولوحي» الذي 
مازال يحظى بشعبية حارج نطاق أوربا: في (العا لم الثالث) الخاضع لنظام 
السيطرة الغربي "علي الرغم من أن غالبية هذه الألفيات الحلية تكاد أن 
تكون موحهة دوما ضد البييض وضد المسيحية» إل إنها مكونة من 
عناصر اسكاتولوجحية مسيحية"“ " وإن الحالة الفردوسية» الى تتطلع إليها 
هذه الشعوب» إنما تل ف الوضع الثقافي - الاقتصادي لحالها ما قبل 
الاستعمار. ويلاحظ /الياد/ إن أوربا في العصر الحديث» وحتى بعد 
سيطرة التزعة التارجخية» ومفهوم الزمن الخطي لا تخلو من مظاهر بروز 
فكرة الاسكاتولوجيا (نهاية العا م)» أن كان بعظهرها المتفائل على يد 
الماركسية والنازية» أم .عظهر آحر متشائم» حيث عادت النزعة 


¥۲ 


الاسكاتولوجية تؤكد نفسهاء قي ظروف الخوف من نهاية كارثية للعا لم 
تفضي إليها الأسلحة النؤويةء فاستقر قي الضمير الغربي: إن هذه النهاية 
سوف تكون نهاية جذرية نهائية.("" 

٤‏ تدانحل السیناریرهات بين مراحل الوعى البشري. 

على الرغم من الفواصل (الذهنية) ال يز مها/ الياد/ بين الذهنية 
القديمة الأسطوريةء والدينيةء والتزعة التاريخية (الايديولوجيا) الحديئة إلا 
أنه لا يكل عن تنبيه الأذهان إلى طرائق الإدراك الشركة 
والسيناريوهات الراحدة الي تقيمها البشرية» على مر العصورء للقبض 
على العام والتاريخ. 

علاوة على مالاحظناه توا من أوجه الشبه الي يفترضها /الياد/ ما 

بين الوعي القديم والحديث: جليات النرعة الاسكاتولوجية (نهاية العالم) 

ف الوعي العاصر في شكال خختلفة» فإنه يلاحظ أن نزعة الاهتمام 
(بالأصول)» والبدايات» تتجلى بالأسطر رة رال تمل نوعاً من محاولة 
العود الدائري للزمان الأبدي هربا من اللحظة الراهنة)» يلاحظ تحكمها 
بالنرعة التاريخية الحديثة رفي تلهفها لمعرفة (الأصول) البعيدة (التاريخية) 
للراهن» حوفا من الراهن وتبريرا له). بالإضافة إلى ما يلاحظه من تشابه 
آحر» في تقنيات ذهنية تعارف البشر على استتحدامهاء قدا وحدیثا. ثل 
الثنائية القائمة بين الذاكرة /النسيان» النوم/اليقظة» استمرارا لاهتمام 
الإنسان (بالأصل)» وباسترحاع ذكرى (الأصل) (البداية» فيصبح التذكر 
والنسیان تقنيتين لا بد منهما له» ورمزین هامین ی وجدانه دانه المع 
فالياد يلاحظ أن الأسر/ النسيان يشكلان موضوعين رئيسين في الثقافة 
المندية» يعبران عن سقوط الروح قي دورة الموجحودات» لذا فالأدب 
المندي يستحدم بلا تمييز " صور الربط والقيد والأسر "النسيان" والجهل 
والنعاس للتعبير عن الشرط البشري» وبالعكس» يستخدم صور الخلاص 
من الروايط» وتمزيق الحجحاب أو رفع العصابة الي تغطي العيون) أو 
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الذاكرة» أو التذكر أو الصحو أو اليمظة.. للتعبير عن جاوز الشرط 
البشري» والحرية والخلاص" ” ". وفي كتاب (ديفانيكايا) نجد التأكيد 
على أن الآهة سقطت من السماء عندما حانتها الذاكرة وأظلمت 
ذاكرتها. فالنسيان يساوي النعاس وأيضاً فقداناً للذات . كما إن اليوغا 
البوذية تستحدم تقنية حاصة هدفها الطواف عكسا في الزمان بغية 
الوصول إلى الأصل» عندما انبثق الوحود الأول» وابتداً الزمان. وتتضمن 
الاعتقادات البوذية أن کل من یتذ کر ولادته (=أصله) وحياته الماضية» 
ينجح في التخلص من حتميات "الكرما". وقد كانت ذاكرة بوذا المطلقة 
تمنحه سلطة مطلقة. ويلتفت/الياد/ إلى اليونان فيجد وضعا ماثلاء فربات 
الفنون تستحوذ على الشاعرء ومعنى هذاء آنه بدا ينهل من علم 
(منيموزين) الي هي عندهم تشخيص للذاكرةء واحت لكرونوس 
واوقيانوس» وبالتالي فانه بدأ ينهل من معرفة (الأصول) والبدايات. كما 
يشير إلى أن فيشاغورس وامبادوقلس وآخحرين» ممن اعتقدرا التقعص» 
أدعوا إنهم تذكروا وجوداتهم السابقةء نما يذ كرنا بتقنيات المند المتعلقة 
بالعودة إلى اليدء. كماأن بعض الممتازين ادعوا استعادتهم ذدكکرى 
الحوادث الكونية البدئية أي معرفة الأصول. ويقارن نظرية الأفكار 
والتذكر الأفلاطونية» حيث المعرفة تستند على التذكر» بسلوك الإنسان 
قي الحتمعات القديعة. کماٍ أن سقراط في حكمته إنما (يوقظ) خخاطبيه. 

وا لله يرسل للناس معلماً (يوقظهم) من سباتهم. وإن شرط فوز 
(جحلجامش ) بالخلود هو ان يسهر سثة آيام» لان الامتناع عن النوم هو 
برهان على القوة واليقظة الروحيين. وال اخنوصي» أيضا یتذ کر دراما 
الأزمنة الميطيقية (الأسطورية). هذه قلییاء أما حاليا فالإنسان الحديث _ 
عند الياد - تسيطر عليه نزعة (التذكر التاريخي) يمحاول أن جد رالأصل) 
لكل شيء: (مؤسسة» فكرة» جماعة»ء لغة) في الماضي التاريخي» تلك 
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التزعة سيطرت على على الفكر الغربي منذ القرن التاسع عشر بشکل حازم 
وإن بدأت تأثيراتها تقريباً منذ القرن الثامن عشر. 
ه - مرة أخحرى» بين العود الأبدي والتزعة التاريخية . 

يعود /الياد/ بالتزعة التاريخية إلى عصر النهضة تحدیداء وإن بدأت 
بذورها بالظهور قي ثنايا عقائد الديانات التوحيدية فمتذ عصر النهضة 
بدأت تستحوذ على الإنسان النرعة التاريخيةء فانضوى تحت قبضة الزمان 
متفتحاً بذلك على حوادث العا م» بعد أن کان يهرب منها اسطوريا 1 
معقل الأبديةء الزمن البدئي. يقول الياد "منذ عصر النهضةء أي منذ أن 
اتضح لنا إن العا لم غير حدود حرمنا من هذا البعد الكوني الذي كان 
يضفيه على وحوده. لقد كان من الطبيعي أن يعمد الإنسان الحديث 
(الواقع قي قبضة الزمان» والذي استحوذت عليه تاریته الخاصة) إلى 
الانفتاح على العالم» لكي يكتسب مته بعد حديدا في الأعماق الزمانيةت 
ومن غير شعور منه» يتحصن قي وجه ضغط التاريخ المعاصر بواسطة 
'تذکر تا ريخي". (CY)‏ 

- النزعة التارخية قي الفلسفة الاغريفية والبراهامية: 

وإذا أردنا تقصي أعاث /اليادء عن الترة التاربخية فإننا تحده قد 
أرجعها إلى الأديان التوحيدية» بشكل رئيسي» كما استدل على وجودها 
في النشاط الفكري للنحب الثقافية اليونانية والهندية المشتغلة بالفلسفةء 
فقد رأى أنه قد بدأ نزع الصفة الاسطورية عن العام يظهر عل يدي 
تينك النخبتين» عندما لم تعد تمشل الميثولوجيا الإغريقية والبراهامية» 
بنظرهماء ما كانت تمثله لأجدادهما. فلم يعد الجوهري» الذي ييحثان 
عنه» في سفر التكوين الاسطوري» بل لي وضع بدئي يسبق هذا التاريخ. 

ورغم هذا ظلت الأسطورة تؤكد ذاتها في فكر تلك النخبة» وهذا 
ما يراه الياد عند أفلاطون وفي فلسفة الوحود الارسطية "إن العبقرية 
الاغريقية كانت» من ناحية تسلم بجوهر الفكر الاسطوري. والعود 
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الأبدي للأشیاءء والرؤية الدورية للحياة الكونية والبشرية» وإن الروع 
الأغريقية م تقدر من ناحية ثانيةء آن التاريخ بعكن أن يصيح موضوعا 
للتاريخ. لقد كان اكتشاف التاريخ» وعلى نحو أدق يقظة الوعي 
التارجخي» في في اليهودية - المسحيةء واتساعه عند هيجل وخحلفاف" °١.‏ 

۷- النزعة التاريخية للأديان الت وحيدية . 

أما إذا انتقلنا إلى الأديان التو حيدية. لرؤية مظاهر النزعة التاريخية» فإن 
/الياد/ يلاحظ كيف أحذ السيناريو القديم» الذي تم تطبيقه "على 
حوادث تاريخية كالخروج» واحتياز البحر الأحمر» وغزو بلاد كتعان» 
والأسر البابليء والرجحوع من المنفى...٠‏ " " وبدا ينظر إلى أي حادث 
کارڻي وكأنه عقاب ينزله الرب يهره بهم" وأصبحت الأحداث التارخخية 
تكتسي دلالة دينية» أي كانت تظهر ججلاء بعثابة عقوبة فرضها الرب.. 
وعلى هذا النحوء لم تكتسب الأحداث معنى وحسب.. وإنغا كشفت عن 
تماسكها الداحلي» يإاظهارها التعبير المشحص لإارادة إلمية وحيدة".“ 

ما الميكانزمات النفسية الي تقض وراء ذلك كما يذهب الياد إلى 
ذلك فهي» أن الإتسان العيري» بدا يرى الأحداث التاريخية قابلة 
للاحتمال» لأن يهوه آرادهاء ولأنها ضرورية»ء ولازمة» من أحل الخلص 
النهائي للشعب المحتار. أما المسيحية › فقد تناولت فيما بعد الروايات 
القديعة» من طراز الإله تموزء والتعلقة با م الآلهة» ثم أضفت عليها قيمة 
جحديدة" عندما أبطلت» قبل أي شىء آحرء إمكانية تكرارها تکراراً لا 
متناهياً. فعندما يأتي المسيح في ذلك الزمان الآتي سيجري انقاذ العام 
مرة واحدة وإلى اليد“ 

فالتاريخ هنا تتوقف أحداثه عن السير بتکرار دائري» وتصیح تحت 
الإشراف المباشر لاإرادة الإلهيةء الي تجعله يتدفق في سلسلة من البرهات 
تحتفظ كل منها بقيمتها الذاتية الخاصة. وقد كانت هذه التجربة منِ الوعي 
التارجة يني الإي تستلزم - كما يشير إلى ذلك الياد توترا روحيا شدیدا 
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للغاية مرتكزا على إكان لا يتزعزع بضرورة ما يجري من أحلْل أن تتلاقى 
جهود الإنسان مح مايريده الله في النهاية. ويشرر إلى أضحية /ابراهيم/ 
كمال تقليدي» يوضح الفارق بين التصور القديم القائم على تكرار 
الأفعال النموذجية السابقةء وين البعد الحديدي المتمثل في الإعانء والقائم 
على التجربةالدينية.فبينما تولف الأضحية القديمة "عادة وطق" کانت 
بالنسبة لالةابراهيم " فعل إعان" . إن ابراهيم لم يقهم اذا طلبت منه هذه 
الأضحية» ومع ذلك بادر إلى أدائها لأن الرب آمره بها "بهذا العقل 
اللامعقول ظاهري يا سس ابراهیم بحربة دينية جحديدة مبنية على الإمان"١“‏ 
فيها كشف الله عن ذاته "كشخحص"» يصدر الأوامرء وعنع» ويطلب» 
بدون مبرر ظاهر. ومن شأن هذا لبعد الدين الحديد أن ججعل الإعان مکتاء 

نفس الوقت الذي يصبح فيه الحدث التاريخي .مثابة جحل إي. 

ولكن» إذا كان الإنسان الديي» قد احتمل التاريخ» فهو لم جحتمله 
إلا على مل أن يتوقف فى فة قادمة (البعث» النهاية) الاسكاتولوجية. 

فيستعيض عن التكرار الدوري للأحداث والزمان - حسب الياد- 
بتجديد التاريخ في الزمان. فبموحب التصور المسيحي يصبح التاريخ 
محتملا "لأنه يؤدي وظيفة تتعلق بنهاية الحياة والكون... ولا يمكن أن 
یکون ممتملا إلا لأننا نعلم أنه سيتوقف في يوم من الأيا»"("“ 

أما الحقيقة ال يريد أن يؤكد عليها/ الياد/ بهذا الصدد فهي إنه 
لتجاوز النماذج الأولى بدون عقاب على المرء أن يأخذ يفلسفة للحرية 
تتضمن وجود الله. وهذا ما تحقق» عددة في الأديان التوحيدية الي 
أدحلت في التجربة الدينية مقرلة الإعان» هذا الإعان الذي يقود إلى أعلى 
درحات الحريةء ال يتخيلها الإنسان: تلك الحرية المتمثلة قي القدرة على 
المدحل في البنية الانطولوجية للكون ذاته. فتولف هذه الحرية» صيغة 
حديدة من صيخ مشار كة الإنسان في الخلقء الصيغة الأولمى»ء ولكنها الصيغة 
الوحيدة ايض" ال أعطيت منڌ تم جاوز ز الأفق التقليدي للتماذج الأرلى 
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ولتكرارها.. إنغا تقوى على ححهاية الإنسان من الرعب الآتي من التاريخ: 
أعي الحرية التي تصدر عن ا لله» وفيه تلقى ضمانها وسندها"“ ويخلص 
الياد إلى القول: "إن المسيحية هي "ديانة " الإنسان الحديث» وديانة 
الإنسان التاريخي» الإنسان الذي اكتشف» قي الآن عينه» الحرية الشخصية 
أو الزمان المستمر(بدلاً من الزمان الدائري)" ”“ فمنذ اكتشاف الإبمان م 
يعد بوسع الإنسان حاية نفسه وتحصينها ضد الرعب والملع من التاريخ 
بدون فكرة | لله. 

۸ النزعة التاريخية احدية: 

يعتقد /الياد/ آنه منذ القرن السابع عشر تقوّت بصورة متزايدة نزعة 
التقدم ال لخطي للزمان وبأن التاريخ يسور باطرادء باجاه التقدم والازدهار. 
بذلك نشا الإبمان بالتقدم اللامتناهي للإنسان الذي عبر عنه ليبنتز وهيمن 
على عصر الأنوارء ثم ما لبث أن انتشر في القرن التاسع عشر» مع رواج 
الأفكار التطوريةء ونال نحاحاً شعياً “ 

ومنذ هيجل لا تفتا الجهود تبذل لإنقاذ "ا لحدث التارخي" و متحه 
قيمة» بو صفه حدا قائما بذاته» ومن أجل ذاته. ويعتبر /الياد/ فلسفة هيجل 
التاريخية .مثابة النموذج الفلسفي»› المعير حير تعبير» عن النزعة التارجخية 
للزمن الحديث. تلك التاريخية لم تنكر المتعالي في التارجخيء إغا افزرضته 
مسیقاء لتفهم الضرورة التارجخية الي وضعت الحدث التارخي في سياقهاء 
ليصبح بالإمكان تبرير كل مآسي التاريخ عن طريق الرجوع إلى ضرورات 
امرحلة التاريخيةء ال لا تخرج عن العقل الإلمي الطلى."“ ويشير /الياد/ 
إلى أن شيعا من التصور اليهودي اللسيحي ظل متفظا بوجوده في فلسفة 
التاريخ الميجليةء ذلك لأن الخدث التاريغي عند هيحل "هو من بجحليات 
الروح الكونيةء وإن الحدث التاريخي يحتفظ بقيمته في ذاته» بوصفه بجحليا 
حديدا لمشيعة | لله" “ ولكن الترعة التارجخية لا تلبث أن تفقد هذا التيرير 
من المتعالي. أما الإنسان الحديث الذي يتباهى بقبوله أحداث التاريخ» 
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وعواحهة مسؤولة ها » لا يتبقى له بعد أن ينتزع من التاريخ أي تعالء إلا 
حرية بين إمكانيتين» إمكانية الوقوف في وجه التاريخ الذي تصنعه أقلية» 
وهذا ماعيرت عنه الفلسفة الما ر كسيةء وإمكانية الاحتماء قي وحود أدنى 
من المستوى الإنساني واخحتيار الهروب والتشرد. 

فالا ركسية الي جردت التاريخ من كل تعال وحولته إلى مظهر 
للصراع الطبقيء م يتبق يتبق هما لإسباغ نوع من المعنى على التاريخ وإلغاء 
موف منه إلا افزاضها عصر ذهبياً سيؤول إليه الصراع الطبقي 
مستقيلڈ أي بافتراضها "هدف عدد يتمثل بالغاء الحوف من الماريخ؛ 
إلغاءُ نهائياء وي تأمين الخلاص والانقاذ. على هذا النحو» يقع العصر 
الذهي في نهاية الشوط الذي تسير فيه فلسفة التاريخ الما ركسية"“ 
فرفعت الما ركسية من شأن أسطورة العصر الذهي البدائية إلى مستوى 
إنساني صرف» مع ملاحظة الفارق التالي: إنها تضع العصر الذهبي في 
نهاية التاريخ. . بدلا من تعینه فی بدایته. وهنا يكمن ۔ كما يقول الياد_ 
عند المناضل الما ركسي سر العلاج من الرعب الذي يحدثه التاريخ. 

ولكن الماركسيةء مع غيرها من التيارات الفكريةء الي أتكرت 
التعالي من التاريخ» حلقت - كما يشير الياد ‏ الأساس للنزعة العدمية 
والهروبية من الزمان بشكل سلي. إذ كيف يتسنى للإنسان أن يتحمل 
ويطيق كوارث التاريخ وفظائعه بدءا من التهجير والمذايح الحماعية 
وانتهاء بإلقاء القنبلة الذريةء إذا م تتكشف وراء تلك الكوارث أية 
علامة وأي قصد يتجاوز نطاق التاريخ. إذ كلما اشتد الرعب من 
التاريخ» وكلما أضحى الوحود زائلاً لفعل التاريخ» الذي لا تحيطه العناية 
العلويةء تفقد النزعة التاريخية رصيدها وقوتي(““ 

فابجتمعات الخربية ال يجد فيها/ الياد/ الترعة التفاؤلية» الي تبشر 
الاسكاتولوجية الشيوعية والألفيات البدائيةء جد فيها أيضا " حوفا ا 
باطرادء حوفا من نهاية كارثية للعا لم تفضي إليها أسلحة الحرارة - النووية. 
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وقي ضمير الغربي إن هذه النهاية سوف تكون نهاية جذرية ونهائية لن 
يعقبها حلت للعالم حديد'“ وهذه الروح الهروبية المخشائمة يجدها /الياد|/ 
بيْنة فيما تشهده الفنون التشكيليةء والأدب» والموسيقى المعاصرة من 
تغيرات جذرية لكل أشكافامنذ بداية القرن العشرين. تلك التغييرات الى 
تتمثل فیما يسميه /الياد/ " تدمير اللغة الفنية". هذا التدمير الذي ابتدا 
بالرسم وانتهى بالمسرح العبشي عند /أوجين يونسكو|/. في بعض الحالات 
یکون الأمر مقعلا يإلغاء حقيقي للعا لم الفي القائم. فبعض الأعمال الفنية 
تترك انطباعا وكأن الفنان قد أراد أن يجعل من تاريخ الرسم صفحة بيضاء" 
إن هذا أكثر من تدميرء إنه انكفاء إلى العماء إلى نوع من الاحتقلاط 
البدئي. وما له دلالة عند /الياد/ أن يتزامن تدمير اللغة الفنية مع ميلاد 
(التحليل النفسي)» الذي اهتم (يالأصول). هكذا. وكأن النرعة التاريخيةء 
في نتائجها الواقعية والمنطقيةء تفضي إلى ما يهدد أسسها. إذ كيف يتسنى 
لللإنسان أن يحتمل ويطيق كوارث التاريخ عندما يخلو هذا التاريخ من أي 
تعال یعطیه مبرراته وهدفه. فالإنسان» کما يذهب إلى ذلك الیادء لا بمکنه 
أن يحتمل جاوز سيناريو العود الأبدي الأسطوريةء أي الخروج من الزمن 
الدائري» والأحذ بفلسفة الحرية» دون وحود الله داحل معتقده التاريخي 
ابلحديد. بل عليه أن يؤكد على هذا الوجود ليحفظ للتاريخ معناه» وهذا ما 
تتضمنه ديانة التو حيد. 


إن/الياد|/ يقودنا إلى نهاية قوس التطور الإنساني لنراه يذكرنا يإيقاع 
بداية الخلق. وكأن البشرية ما غادرت الأسطورة يوماً. إذ إن لكل عصر 
أسطورته الأحاذة الي يستدفئ بها هرياً من الزمن» وكأن الإنسان سيظل 
يحاول أن يتجاوز خدوديته» إما بالالتصاق بالزمن البدئي القدسيء» أو بزمن 
بعدي حالد» أو بالغور في عمق (الأصول) التاريخية حيث جد لكل شيء 
مغزاه قي النهايةء ي روح تعلو التاريخ وتعطيه هدفه وقيمته. أو بالانطفاء 
بالعماء والعدم. 
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إذا قسنا المسافة فة الزر منية ةلي قضاها ا لإتان بعمر ر الأساليب الذهنية» 


اللخطوات ار لن لاما وهو يقف ترا على قائمته 


إذ إنهء بدا من هذه التجربة الأصليةء الي حعلت الإنسان في وضع 
منتصب» يمنعه إلا أن يقف وهو فى حالة يقظة» يصبح (الفراغ) جحيطه 
وينتظمه من أربعة اتجحاهات» في بنية تتعذر البلوغ والإحاطة من قبلهء هذه 
التحربة جعلته "يشعر إنه ملقى في وسط امتدادء وسط ظاهرة غير محددة 
ومحهولة» ومهددة.. (e)‏ وما برح الإنسان ججاهدا ليقبض على هذا 
الفراغ. ویعید ترتیب ذاقه معه زمنیاً ومکانیاً .حاولا تجاوز حدوديته 
ونوال الخلود /بتأصيل/ نفسه على نقطة حالدة أو تقترب معانيها من 
الخلودء ومحاولاته هذه الي لا تكل إنغا تهدف إلى شفاء القلب من رعب 
الزمن الزاثل» بالالتصاق بشيء راسخ يعيد إلى الإنسان توازنه النفسي. 


وييدو حسب تسلسل المعاني الي يضفيها/ الياد/ على تاريخ مغامرة 
الإنسان» أن هذا الكائن لم بيرح بعد الأفق الابستمولوحي» إن صح 
التعبيرء الذي بدأه في طفولته مع الأسطورة. بل إننا نرى الياد يعتبر الإنسان 
القديم» من بعض الوجوه» أكثر سعادة ومنطقية من الإنسان الحالي. فهو إذ 
ينظر إلى بجربة (الحرية) للإنسان الحديث»ء وكيف انتهت على يد 
الماركسية» والفاشية الللتين أفضتاء برآيه» إلى نموذجين للوعي الذاتي 
للتاريخ: نموذج (الرئيس) ونموذج (الأنصا): "وعلى هذا النحو لا يقدم 
الإنسان الحديث بالنسبة للانسان التقليدي» مثال الميدع للتار یخ»› ولاغوذج 
الكائن الحر. على العكس من ذلك. بوسع إنسان حضارات الزمن العتيق 
أن يفاحر...بأنه حر في (إبطال) تاريخه اللخاص بالاستناد إلى الإلغاء للزمانء 
وإلى الانبعاث الحماعي... وأنه حر بإلغاء أحطائه. وحو ذكرى "سقوطه 
في التاريخ" كما يحتفظ بحرية القيام عحاولة حديدة من أجل حروج نهائي 
من الزمان" 9“ 
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مع الياد جد التاريخ البشري»كلهء تحت قبة واحدةء يؤطره مفهوم 
حاص للزمان» وان النحاولات التنوعة لللإنسان ما هي» في النهاية» سوى عود 
إلى بده " فتذكر الحوادث الميطيقية في الحتمعات التقليدية» وتذكر كل 
ماحدث قي الماضي في الغرب الحديث. الفرق بين النموذجين أظهر من ان 
عاج إلى برازه ولکن مع ذلك بینھما عنصراً مشا رکا من حیث إن کلیهما 
يقذف بالإنسان حارج "-لحظته التارجخية . و التذکر التارجخي الصحيح ينفتح 
هو أیضا على زمن بدئی"“ 

مع /الياد/ ضحد هو قصير زمن التجربة البشرية» وكم هي 
أحلام الإنسان على كثرتها وعظمتها متواضعة وبسيطة» وكم هي 
النماذج الي صاغها الإنسان عن معاشه» وعن نفسه ومقاصده وعن 
عالمهء قليلة ومتقاربة ومتداحلة» وكم نكون خخطعين عندما نحاكم ية 
فكرة» أو ايديولوجياء أو نغط للوجود» من الزاوية (المعرفية) فقطء أو من 
زاوية مفهوم عتيق عن الحقيقةء بدل النظر إليها من زاوية جدواها قي 
إعطاء قيمة ومغزى لحياة الحماعةء وفرصة أكيدة لتالفهاء وما تعطيه من 
إمكانيات ححقيقية لتقدم الحماعة في جحال الحرية والسعادة والقوة. 

وت ركنا أفكار /الياد/ متواضعين» محردين من سلاح التعصب» ونحن 
نواحه كل شكال الايديولوجيا: أسطورة» دين» ايديولوجيا سياسية» علی 
الرغم من کل مقاصده وغایاته» م يتساءل»؛ في ية لحظة» عن تطابق هذا 
التصور أو ذاكالحديث أو القديم» مع الواقع. أو مدى الاقتزاب منه. م 
يناقش الأقوال القدرمة (الايديولوحية) ولا الأقوال الحديثة مثيلتهاء من زاوية 
قيمتها المعرفية وصدقها المعرفي. أو عكسها الأمين للواقع» أو عن طريق 
تطابقها مع حقائق مثالية ما. إنه يعاين تلك التصورات والأفكار من زاوية 
ما تقدمه من مغزى ومعنى بالنسبة لحاملهاء مضامينها الرمزية» وما تتضمنه 
من وظائف بالنسبة لللإنسان القديم والحديث. وتصورها للزمانء والمكان» 
والتاريخ» والحرية» واللنوف» والأمانء والملاذء والخلود. وإن ما يذهب 
إليه» ليس ببعيد عن اتحاهات مناهج العلوم الاجتماعية المعاصرة. 
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اهوامش 
١‏ - ميرسيا اليادء تاريخ المعتقدات والافكار الدينيةء ترجمة عبداهادي عباس» جزء اولء 
دار دمشقء ط ۱ء ۰۱۹۸٦‏ ص ۸۷/۸۱. 
۲ - ميرسيا الياد» مظاهر الأسطورة» ت. نهاد حياطة» دار کتعان » ۱ء ۱۹۹۱ء ص .٠١١‏ 
۳ المصدر السابق» ص .١١‏ 
٤‏ - المصدر السابق» ص .١۷‏ 
٥‏ المصدر السابق» ص .٠۹‏ 
- المصدر السابقء ص 1۹. 
۷ - مورسيا الياد» اسطورة العود الابدي» ترجمة حسيب كاسوحةء وزارة الغقافة» دمشق» 
٣۰‏ ص .٥‏ 
۸ - المصدر السابق» ص ۰ 
٩‏ المصدر السابق» ص .٠١‏ 
مظاهر الأسطورة» مصدر سابقء» ص ۲۲. 
١‏ المصدر السابق» ص ۲١‏ 
١‏ _ المصدر السابی» ص ۲۲/۲۱. 
۳ - اسطورة العود الابدي» مصدر سابق» ص .٤١‏ 
١ ٤‏ - المصدر السابق» ص .٤١‏ 
١١‏ _ المصدر السابق» ص .٤٠٠١‏ 
١‏ - المصدر السابقء ص 1۳. 
۷ - المصدر السابق» ص .1٤‏ 
۸ - المصدر السابق» ص .۹١‏ 
۹ - المصدر السابق» ص .٠١١‏ 
١‏ _ المصدر السابق» ص .١١١۹‏ 
١‏ _ المصدر السابق» ص .٠١١١‏ 
۷ _ مظطاهر الأسطورةء مصدر سابق» ص .۲١‏ 
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۴۳ _ المصدر السابق» ص .۲١‏ 

.۳"۲ المصدر السابىء ص‎ - ۲ ٤ 

. ٠۲١ المصدر السابق» ص‎ _ ۲١ 

.٤٤ المصدر السابقء ص‎ - ۲١ 

۷ _ المصدر السابق» ص .٤٦‏ 

۸ _ المصدر السابق» ص ٥۲‏ /٣۴ه.‏ 

۹ _ المصدر السابق» ص ١٠/١ه.‏ 

.٥٣ المصدر السابقء ص‎ _ ٠ 

.۷٤/۷٣۳ المصدر السابق» ص‎ ١ 

.1٤ المصدر السابقء ص‎ _ ٢ 

.11 المصدر السابقء ص‎ _ ٢۳ 

.1۸ المصدر السابقء ص‎ _ ٤ 

.۷١ المصدر السابق» ص‎ _ ١ 

_ المصدر السابقء» ص ١١١۲‏ . 

۷ _ المصدر السابق» ص 1 

۸ _ المصدر السابی» ص .٠١۹‏ 

۹ - الصدر السابق» ص C3‏ 

٠١١/٠٣١١ اسطورة العود الابدي» مصدر ساہق» ص‎ - ٠ 
١١١/١١١ المصدر السابق» ص‎ . ١ 

۲ . المصدر السابقء» ص .١١۳‏ 

۳ _ المصدر السابق» ص .١٠١١‏ 

.۲۳۷/۲۳۹ ۔ المصدر السابی» ص‎ ٤ ٤ 

.۲۳۷ المصدر السابق» ص‎ ٤٥ 

.۲٠۳ المصدر السابق» ص‎ - ٤٦ 

۷ 14 - المصدر السابق» ص ۲۱۸. 

.۲٠١ المصدر السابق» ص‎ ٩ 

۰ _ المصدر السابق» ص .۲۲٤/۲۲۲‏ 

.۷١ مظاعر الأسطورة » مصدر سابق» ص‎ ١ 

۲ _ تاريخ المعتقدات والافكار الدينية» مصدر سابق» ص .٠١‏ 
۳ه . اسطورة الحود الابدي» مصدر سابق:ء ص .۲٣۳‏ 
٤‏ ت _ مظاهر الأسطورة مصدر سابق» ص .٠١١‏ 
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المحور الرابع 
سيكولوحية الإنسان المقهور 


" الأسطورة كأوالية دفاعية ضد القهر " 


البحث في البنية النفسية العربية 


لقد ححضعت الحتمعات الكولونيالية - والعربية منهاء لدراسات جدية 
وهامة» تناولت الوجوه المختلفة لبنيتها الاقتصادية والاجحتماعية وتطورها 
السياسي. ولكنها ظلت تفتقر الاهتمام بالوحه السيكولوحي لحذه البيئة. 

ولقد صدرت مولفات عدة بعد هزيعة حزيران المرة _ تحديدا في 
السبعينات ‏ تناولت حوانب ختلفة للبنية النفسية العربية» تدحل كلها في 
اهتمامات علم النفس الاحتماعي. من بحث سلوى خماش رفي العقلية 
الخرافية) إلى (الايديولوجية العربية المعاصرة - والعرب والفكر التاريخي) 
لعبد الله العروي (أزمة الحضارة العربية أو أزمة البرحوازية العربية) 
هدي عامل. إلى (النقد الذاتي بعد المزعة للدكتور حلال العظم _ الي 
تناولت المستوى الذهي للذات العريية. كما أن هناك مؤلفات نوال 
السعداوي وراجتمع الذكوري» والثالوث الحرم) لبوعلي ياسين وغيرهاء 
تعرضت لمسالة المرأة من الوحهة الاجتماعية ومظهرها السيكولوجي. 
وصدر محرا ثلاثة عناوين تناولت البنية النفسية بكليتها:الش خحصية 
العربية بين الفهم الاسرائيلي والفهم العربي) للدكتور سيد ياسين» 
و"التحليل النفسي للذات العربية" للدكتور علي زيعورء ويأتي كتاب 
الدكتور مصطفي حجازي (مدحل إلى سيكولوجية الإنسان المقهور) 
ليسد ثغرة كبيرة في المكتبة العربية» إن لم نقل العالمية. 
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وقبل تناولي كتاب حجازي أود أن ألقي بعض الضرء على المؤلفين 
الاحرين. 

١‏ الشخصية العربية عند سيد ياسين: 

إن سيد ياسين لا يتصدى للمسألة من خلال التناول العياني الميداني 
لواقع الشخحصية العربية بل من حلال تمحيصه ونقده للمؤلفات 
الاسرائيلية والعربية وكمايقول: "ليست دراسة مياشرة للش خصية 
العربيةء الي حاولت تفسير أسباب هزية العرب في يونيو. وال ناقشت 
مسؤولية الشخحصية العربية عن هذه الهرية. © 

منطلقا من مفهوم للشخصية القومية/ يرتكز على المفهوم الاشتراكي 
العلمي للشخحصية الإنسانية» وحصوصا ما تعلق بربط ”ماتهاء والتغيرات 
الي تلحق بها بالتكوين الاقتصادي الاحتماعي من ناحية» وبالتاريخ 
الاحتماعي لكل شعب من ناحية أحرى" ‏ متخذا بوحه عام منهاج 
أفروم/ - وبغير التزام بكل مسلماته - أداة منهجية في بحثه ولكن مؤلف 
سيد ياسين - على أهميته - يظل أسير همه الأساسي: 

بات آن الشخصية العربية ليست آسيرة واقع قدري ميتافيزيقيء 
يفرض هزائمها عليهاء بل هي شخصية ديناميكية تتغير بتغير الوعاء 
التار خي الذي محدد تطورها وتحدده. . وهي بالتالي قادرة على جابهة 
الكيان الصهيوني. وهذا القصد هو الذي يعطي نقاط القوة للببحث 
بنفس الوقت الذي يرسم له حدود شوليته. 

۲ تحليل الذات العربية عند زيعور: 

عند تناول بمحث زيعور تحضرني ملاءحظة (انجخلس): ليست التعائج 
هي الي ينبغي أن تستأئر باهتمامنا بقدر العرض الذي أفضى إليهاء على 
اعتبار أنه ليس للتتائج بوحه عام سوى أهمية مؤقتة. وهذا ما يبرر 
اعتراضنا على المنطق الداحلي لبحث / زيعور/ قدر تئميننا وصفه للظاهرة 
النفسية الي يبسطها أمامنا بكل عريها. 
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إن الذات العربية عند الد كتور /زيعور/ تشكو من قلقلة في السلوك 
وسوء توازن مع الحقلء ورجحرحة قي القيم» وغياب الشبكة الايدلوحية 
ال ترمى إقامة الاستقرار ° 
وي تشخيصه لوضعية هذه الذات» ينتقل من التحليل العياني. 
للذات أو لا والتراثي فيها ثانياء إلى البحث العمومي في الأفكار الإنهاضية 
أي الشفاء. . متعاملا مع الذات العربية تعامله مع زبون ( =مريض عصابي) 
فيخحضعه للطرق العيادية والفرويدية. حددا واجحب الريض ومصلحته في 
العلاج "أن يعي مرضه عقدة النفسية» سبب صراعه الانفعالي وعدم 
تكيفه مع العصر والاقتصاد والتكنولوجياء ثم ان يعرف الطرائق (التربوية 
- النفسية - الاقتصادية) الي تقرده إلى الصحة النفسية". معتبراً تغيير 
نظرة العميل إلى نفسه وبيئته والآحرين من أكير عوامل شفائه. وقد "رنا 
التحليل إلى أن يكون نفاذا إلى اللارعي لإظهار ماهو مكبوت. وإعادته 
إلى الوعي "© 
و وصف الد كور زيعورء للنظرات الفلسفية يجدها شخحصية 
منمحية تحاه الآحر» الغرب» تشعر بالدونية» ترد أعماها إلى الله. تفاضل 
بين الأديان. تتخحلى عن حقوقها الأساسية مصلحة الحاكي حریتها 
تحددها بعلاقتها لا بالظرف الموضوعي. زمنها معلق على الماضي 
(فردوسها المفقود). المعرفة الدينية عندها أمى معرفة» والعقل أداة 
ناقصة. غائية في نظرتها إلى الواقع» منكرة القوانين الموضوعية واضعة 
لغتها فوق الفكر. حاكمها الأمفل فردا: إماماء أو خليقة» أو سلطاناً. 
والمعاينة الميدانية للذات العربيةء ترتكز عند - زيعور - على مراقبة 
سلوكيات الأسرة العربية» وعلى العلاقة الثلاثية بين الرحل والمرأة 
والطفلء مرحعاً في تشخيصه الكثير من العلاقات الراهنة هذه الأسرة إلى 
بعض الرواسب اللاواعية والتراثية " فالأطر الأسطورية والأسس 
اليثرلوجية تتحكم في الفكر والسلوك عند الذات العربية إزاء موقفها من 
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الولد» ومن الزواج والنظم الجنسية الاجتماعية» ثم من المرأة بشكل 
حاص " CY)‏ 

عندما يتتبع وضعية الأسرة فيما يسميه الأنغاط الاجتماعية: 
التقليدي» المهجنء» البين بين. تظهر الذات له "ما تزال حافظة على بتنى 
قديمة وغير متمثلة لحديتها"" قائلا فيها: "كم هي أسطورية لحمة تلك 
الاسرة"“. أما اتجاهاتها النفسية فيسيطر عليها الخوف والإحباط. تختار 
الزواج هربا من مشاعر الإث تخاف من الغيانة الأزوحية. يسيطر عليها 
الاضطراب» هذا القلق والخوف» يخلق عندها أغاطاً دفاعية کک ی کی 
شكل سل وكات مرضية: الاهتمام المرضي بالزينةء والشكاية الدائمة 
القعب. واليل إلى العدوان. والبرود الجنسي والعناية الوسواسية بوتي 
البيت والأولاد» وهذه كلها عوارض مرضية وأوالية دفاعية للمراًة. 

اللاحظة الي نلمسها قي كل صفحة من مؤلف زيعور. تفسيره لدور 
الأسطورة والدين والجنس بخلق الالتحجاهات النفسيةء والسلوكات» والآلية 
الدفاعية للبنية النفسية العربية وكأننا أمام تفسير يحول السلوكات 
الاجتماعية إلى تظاهرات لوظائف اللارعي الحمعي" إن الطفل والعصابي 
بل والإنسان السوي يسقط على القصة ال يسردها. أو المادة الي يعمسل 
عليها. والصورة الي يفسرها لاوعيه المكبوت" .“^ 

والصور الم ركبة من (الطير - الزهرة.. .) الشائعة في التشكيل الف 
العربي القديم تصبح عنده على الطريقة الفرويدية ية "تعييرا عن التصعيد 
والإعلاءء ترفع الغاية ابلحنسية إلى غاية روحية".( ٠‏ 

وهو يقول بكل وضوح: "فالحنس في الذات العربية مشكلة. 
لامغالاة في اعتبارها ضاغطة في السلوك اللاراعي» ومهيغة لأوضاع 
احتماعية وسياسية ميزة"". فهو بدلا من اعتبار لجوء الإنسان العربي 
إلى الأسطورةء وقراءة الغيب» والتعويذة والودع» أوالية دفاعية ضد واقع 
لا يستطيع السيطرة عليهء يعطي زيعور " السبب قي تلك القدرات 
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الخارقة للودع هو أحذه في اللارعي الشعي والذاكرة الجماغية» على أنه 
عثل عضو الأنوثة""'. وهكذا تتحول السل وكيات النفسية المرتبطة ببنية 
اجتماعية راهنة - إلى ظلال اللارعي الجمعي»› وتضيع البتية الاجحتماعية 
الكولونيالية بين اهتمام الدكتور زيعور بالذات (التزراث). وبين الصدمة 
الخارجحية (ثقافة الغرب). فتضيع هذه البنية مرتين: مرة عند تحديد شكل 
بیرها. والأحرى عند حدیده العائم ها 

ق څاولته حديد البنية» يضيع قي متاهات مظاهرها: سوء مردود 
المؤسسات. ضعف مردود التعليم. الناتج السلي للتلفزيون والسينماء 
سوء التوافق بون التحديث في الزراعة والصناعة» ضعف انغراس 
الدعقراطية. وولا أحيانا النتائج إلى أسباب. 

أما طرائق الدكتور زيعور العلاجية فتعتمد: على الصدمات 
الكهريائية المزائم العسكرية. والإهانات اليومية.. وفشل التجارب 
السياسية. كأن هذه الذات لم يكفها ما فيها! 

والعلاج الكيمياثي: للمراكز الخاصة قي الدماغ. فالدماغ العربي ( 
بعض مراکزه تحتاج إلى تدشيط لتدب الحيوية فيه ويإاعاده الربية 
الاجتماعية - - م ا با لحصانة» ا القدر ات اکر ية ل 


القضية عند الدكترر زيعور "شی فکر لاق لا مش کلة دی او 
مأر كسية أو علمانة" ٩9‏ 


الدكتور زيعور يتحرك دائما على مستوى البنية الفوقية رغم قوله: 
إنه أحذ الواقع في الحسبان. ففي تة سيره للسلوك النفسي والذهي» يرحع 
1 اللارعي الحمعي» وف علاجه يدعو لتغییر الوعي. وبين هذا وذاك 
تظل القوى الح ر كة للمجتمع غائبة. غيابها عن التفسير الفرويدي للفرد 
والحضارة. 
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فزيعور سير منهجه الفرويدي» ولنظرية يونع في اللارعي اللحمعي» 
ولأبمحاث لفي برول/وفريزر/ الانثربولوجية» رغم استعاراته التقنيات 
الامبريقية الحديثة. وجهوده التشحيصية الوصفية المائلة للبنية النفسية. 

إن بحث الد كتور زيعور ينطبق عليه قول كوفالوف: "إن الملاحظة 

لدقيقة -لخصائص سلوك الإنسانء وإجراء التجارب .عهارة» غالبا ما تتيتح 
کا هذه النظريات عرض تلك الخصائص لا تفسررها. أما عندما 
يحاولون التفسير فإنهم بيدؤون من النهاية". ©٠‏ 

۳ حجازي وسيكولوجية الإنسان المقهور: 

إن ما بميز مؤلف حجازي عن كتاب / يسن/ اتساع الأفق والشمولية 
وما تاز به على زيعور: التانة العلمية للمنهج والشمولية معا 

إن حجازي في تناوله (سيكولوجية الإنسان المقهور عامة ا 
حاصة) يأحذ المسألة بكليتهاء وبعقل جدلي صارم عبر تتقل دائم 
العام والخاص» والحزئي والكلي. وبين النظرية والممارسة مبقیاً الس 
بالمحعطی رغم الشمولية الي ينهض بها مشخحصا المسألة من الداحل»› دون 
توسط باي وهم ميتافيزيقي سکوني» أو بوعي ايدلوجي مقلوب» بل 
بوعي جحدلي لفهم التاريخ. 

بحاول الد كتور حجازي أن ينطلق من الواقع التاريخي المعاش»ء من 
هنا يأتي اعتباره الأبجاث السيكولو ية الغربية المعايشة للبنية الرأسمالية» 
غير صاللحة لتکون أساساً وإطارا لدراسة البنية التفسية الكولونيالية. 
مؤكدا ضرورة "وضع سيكولوجيا خحاصة للتخلف» تكمل اقتصاده 
واجتماعه (o) nı‏ 

إن بحث حجازي يطمح إلى رسم صورة نفسانية حية» متكاملة 
وشاملة» ما أمكن للوجود المتخحلف _ أي بالتحديد "التكوين التفسي . 
والتكوين الذهي للانسان المححلف بديناميته اللخاصة. وح ركته التاريخية»› 
والأساليب المتنوعة الي ججابه بها مأزقه الوحودي والأساليب الدفاعية الي 
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يواجه بها وضعيته في تفاعلها وتناقضها وتغيرها"” “ وقي حاولة منه لتقديم 
نوع من المدحل إلى علم النفس المتحلف ضمن إطار علم النفس الاجتماعي 
العيادي الذي يدرس الظواهر النفسية الاجتماعية بالطرق العيادية. 


- حول المنهج: 

ينطلق حجازي في تحدیداته اأنهجية» من موقع الاتفاق مع نهج المادية 
التارجخية في فهم الظواهر الاجتماعية. عحددا البنية النفسية للتحلف بواقع 
علاقتها الحدلية .عجمل الظواهر البنيوية للتخحلف» الحدد بالتفاقض 
الاقتصادي الأساسي. متجنباً وحهة النظر السكونية طمذه البنية ‏ الي قال 
بها نفر من علماء النفس في الغر ب قائلا: "إذا كانت البنية الاجتماعية 
المحلفة دينامية» رغم جمردها الظاهري. فإن الجانب الذاتي منها (البنية 
النفسية للتحلف) دينامية بدوره""'. 

ويضع المؤلف الوحود التحلف ق كل متزابطء له بنية دينامية 
وصيرورة. . مد ركا العلاقة قة الحدلية المستمرة بين وجهي البنية المتخحلفة. ق 
وحدة ثباتها البنيوية» من حهة (اليي بحمع شتات اظاهرة في وحدة 
انبنائية) وفي تطورها التاريخي من حهة أحرى. معينا "حصائص هذه 
الوحوه المتتالية في كل مرحلةمن مراحل تطورهى"*. 

صاباً تحليله اساسا "على الحماهير العفوية.. الحاملة والراضححة أكثر 
من غيرها -لخصائص التخحلف" دون تناسي الفعات الأخحرى المسيطرة الي 
"لا تخلو بدورها من التحلف على جميع الأصعدة وإن اتخذ الأمر عندها 
طابعا عخفيا. وهو في استعارته لبعض المرتكزات التحليلية الفرويدية» 
ولبعض مفاهيمها. يضعها كمقولات عملياتية فقط/ لأنه يدرك 
كيرناردرمولدورف: إن الإنسان الكلى لا يحدد فقط ما قبل تاريخه 
الطفوليء إنما يحدد بكلية تاريخه العيان " "° 

فإذا كان ا خط الأساسي لفرويد في نظر /فروم/ هو النظر إلى الإنسان 
باعتباره نسقا مغلقاً تنحكم فيه القوى البيولوجية. واذا كان الافتراض 
الكامن وراء النهج الفرويدي المتطرف» هو أن الظواهر الاجتماعية» 
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والنماذج الثقافية بعكن تفسير ها بحسبانها نواتج مباشرة لاتجاهات ليبيدية 
معينةء قالدكتور ححازي يقلب هذا التطي راسا على عقب معیدا 
الاعتبار للبنية الاقتصادية الاجحتماعية ‏ الثقافية قي تالفها مع البتية النفسية 
الاجحتماعية. إن هذا المنطق» هذا النهج» ليس وعدا يقدم من قبل حجازي» 
إنه فاعلية نظرية تتحرك » وير كها المؤلف في كلية المسألة الي يعانيها. 
- البنية المحخلفة وعلاقة القهر. 

لقدر احت في السبعينات نظرية (التبعية)» الي رت إن البلدان 
المتحلفة حضعت لعلاقة الميمنة والتبعية للغرب» وصار من المستحيل تحديد 
صيرورة هذه البلدان التابعة إلا داحل هذه العلاقة). فينطلق حجازي من 
هذا التحديد نفسه حينما يو كد "ان منطق الأمحاث الاقنصادية والاجتماعية 
في تحديده لبنية التحلف والبلدان المتقدمةء واضعا اص ی اليعد 
السياسي الدولي. والداحلي للمسألة على أنها قضية استغلال ... 
بجلاء إن التحلف هو في النهاية مرة الاستغلال والاستعاد. "(" 

بعد هذا التحديد ينتقل حجازي ليقول: "إذا كان التعحلف في 
جوهره ولبه هو استلاب اقتصادي احتماعي من الناحية الماديةء فإنه لابد 
ان يولد استادباً تفسيا على المستوى الذاق ١."‏ 

فالبنية النفسية كما يحددها حجازي مقهورة لأن البتية المتحلفة 
مقهورة على كل مستوياتها. ويتخذ الاستلاب والقهر على مستوى 
البنية النفسية شكلين أساسيين: "عا لم الضرورةء والقهر وال اط "°" 

يخضع الإنسان لعا لم الضرورة» ولسيطرة قوى الطبيعة عليه. . وكخضع 
لعلاقة القهر التسلطي» ني عام تسود فيه طبقة مسيطرة بالتحالف ريع الققوى 
الاستعمارية. ومن هذا وذاك (الضرورة والقهر) مخلق 'موذجاً عاب من علا 
: التسلط والرضوخ تيز مختلف المستويات المراتبية» وتتغلغل قي نسيج الذهنية 
التحلفةء مكونة الشبكة الاجتماعية للتحلف"""" بعد هذا يخلص حجازي 
إلى القول " إن سيكولوجية التحلف هي سيكولوجية الإنسان المقهور." 
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والمؤلف في تشحيصه للبتية السيكولوجية للإنسان المقهورء يقس م مؤلفه إلى 
قسمين: الأول يخصصه لدراسة المنظور النفسي للتحلف: بخصائصه النفسية» 
والذهنيةء وحياته اللاواعية» وقي القسم الثاني يعرض فيه الأواليات الدفاعية 
للإنسان في مواحهة أشكال وجوده المقهورء الي تأحذ شكل الانكفاء على 
الذات» أو التماهي بانس لط أو السيطرة الخرافية على الصير. منتهياً إلى 
دراسة العنف ,مظاهره المحتلفة» مخصصاً فصلا حاصا عن وضعية المرأة. 


وهو کما ينغار للبنية السيكولوجية من واقع علاقتها بتطور البنية 
المتحلفةء فهو يضح الأشكال والأراليات الدفاعية على علاقة جدلية 


بتطور البنية لک لوجية. 

ق حديثه عن الخصائص النفسيةء في إطار حديقه عن المنظور النفسي 
للتحلف»ء يشير إلى أن الوجحود المتحلف بكر بغلادة اط "مرحلة الرضرخ 
إلى مرحلة التمرد والثورة مرورا عرحلة اضطهادية. . 


ولكل مرحلة بنية نفسية احتماعية ها حصائصها المميزة". 9" 


مرحلة الرضوخ: أبرز مظاهرهاء اجتياف عملية التبخحيس الي 
غرسها المتسلط بتمثل عدوانيته رقهره ذاتیاً على شكل مشاعر دونية 
أبرز مظاهرها: الإعجحاب بقاهره (فبمقدار ما ینهار عالمه يتضحم تقدیره 
للمتسلط) ولا علاقنه بالمتسلط إلى علاقة رضوخ مازوشية)» ومسن هنا 
تيرز حالات الاستزلام والترلف. 


هذه الوضعية» تفرز ججموعة عقد» آهمها براي حجازي: عقدة 
النقص» وعقدة العار» واضطراب الليكومة. وشعوره بنقصه»› وانعدام نقته 
والذي يعممه على أمثاله» يدفعه للتشبث بالتقليد» والخوف من كل جديد. 
وشعوره بالعار الداحلي يجعله بحالة دفاع ضد افتضاح أمره. وتحلق عنده 
الميول الاستعراضية الاستهلاكية إمعانا منه في سار هزال وجوده. " لا يشور 
ضد مصدر عاره بل يثور ضد من ثل عاره الوهمي وهو المرأة" ”© 
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ووضعه المسحوق يظهر في جربة الايمومة على شكل تضحم الام 
الاضي» وتأزم معاناة الحاضر. وانسداد أفق اللستقبل. يسود عالمه حزن بدي 
جره فى أغانيه وقصصه»ء وبطولاته الشعبية» هارباً بذلك من حاضره. 

ويعلق الد كتور حجازي: .ما أن جميع وسائل امروب هذه لا تنقذه مسن 
أشكاليته الو جحوديةء تزداد عدوانيته منتقلا إلى مرحلة جديدة. 

لمر حلة الاضطهادية: يشير حجازي عندما لم تعد تكفيه إدانشه ذاته 
يصیح " جحابحة لإدانة الآحرين ووضع اللوم علي" 

محولا الآحر مثيله إلى رمز للنقص والعار. مسقطاً مشاعر الزيف 
والتبخيس "لا على المتسلط بل على الشبيه» الآحر المقهور أو الأكثر 
فهر" مصرفاً عدوانيته المتراكمة عليه. ولكن هذا الحل ييقى واهيأء فلا 
بد بعد فترة» تطول أو تقصر من أن يعي مصدر مأساته الحقيقي: التساط 
الداحلي وحليفه الخارجي. 

لقبداً المرحاة الثالفة: التمرد والثورة: وکمایقول د. حجازي مستعيرا 
کلام فانون: "فالشعب الذي ظلوا يقولون له» إته لا بعكن أن يفهم غير لغة 
القسوةء يحزم مره الآن على أن يعبر عن نقسه بلغة القسو ".© 

البنية الذهنية للعخلف.. 

عند معاينة -حجازي للذهنية المتخحلفة يعتبر "ان الأمر كله يجد مفتاح 
تعليله في دراسة العلاقة بين البنية الاجحتماعية والذهنية الي تنج عدي" 
فهذه الذهنية تحد تفسيرها عنده قي حدود البتية المتحلفة. مشیر إلى أن 
هذه الذهنية ها حصاثص منهجية» و حصائص اتفعالية.. محددا حصائصها 
المتهجية فى أمرين أساسيين: "اضطراب منهجية التفكير من ناحية» وقصور 
الفكر الحدلي من ناحية ثانية" "١.‏ 

وأساس الخلل في الحالتين صعوبة السيطرة الذهنية على الواقع المقهور 
الستلب. فالذهن المتخحلف لازال عاجر عن إدحال التنظيم إلى الواقع» لأنه 
يفتقر هو ذاته إلى التنظيم والمنهجية وقصوره الحدلي» الذي يعتبره حجازي 
جحوهر الذهنية المتحلفة» يتجلى بالنظرة الوحيدة الجانب» بدون إدراك 
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علاقات الترابطء عاجزة بالتالي عن (رؤية قانون التناقض أو تفاعل الأضداد 
في حالة تأثيرها المتبادل) ولا تفرق بين (احوري والحدودي. بين القاعدي 
والعابر) 
وهي انفعالية لأن الإنسان المتحلف يرزح تحت عبء انفعالاته ولذا 

فهو يلون" العام بصبغه انفعالية بقدر التوتر الداحلي الذي 
يعانيه"' "“منجرفا في تفكير حرافي غيي كوسيلة سحرية للحلاص. فکلما 
زاد القهر - على حد قول حجازي - تفشت الخرافة. ملاحظاً بعد ذلك ان 
الاضطر اب المنهحي والصبغة الانفعاليةء لي ليستا وليدتي حلل عضوي» کما 
يدعي بعض علماء الغرب» بل هي تاج البيعة الاجحتماعية الي یسودها 
القهر» المعرزة بسياسية الطبقة السائدة الي تثبت ذهنية التخحلف ناهج 
التعليم» حيث " تغرس في الطفل المشل العليا السائدة هذه الطبقة”". 
وبطرائقها التلقينية من قبل المعلم» العا م بكل شيءء إلى التلميذ الذي يجهل 
كل شيء» وبفصلها لغة العلم عن لغة الحياةء وهناك الحياة اليومية الي 
تطوق الإنسان المتحلف من كل حانب: "الأسرة من حلال قانون التسلط 
الذي يحكم علاقتها"."" بالإضافة إلى الشرطي والمدرسة ومدير العمل 
والقوى الطبقية المسيطرة. "ووراء كل هذا وذاك يتغلغل الارهاب حتى 
أعماق النفس كأسلوب وحيد لتصور العا [""... 

وهكذا» فإن فشل الفكر النقدي» عدد حجازي» تابع لنظام فرض 
الطاعة دون حق النقاش والفهم» وليس بسبب تأثير الميثيولوجيا واللاوعي 
الحمعي» كما عند زيعورء فاللجوء إلى الأسطورة جد تفسيره في واقع 
راهن يستعير الأسطورة لأنه بحاحة ها. 

فالدكتور حجازي» حتى عندما يلقي أضواء على الحياة اللارعية 
للمنظور اللفسي للتحلف» يضع وضعية القهر واعتباط الطبيعة مدخلا 
لدراسة اللحياة اللاواعية انبنائيا وديناميا على نقيض منطق زيعور. فيضع 

من الناحية الانبنائية» علاقة التسلط الر ضوخ بالتقابل مع الوضعية 
(السادو مازوشية)» أما دينامياً فهذه الوضعية تفجّر عقدة الخصاء. ومن 
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الناحية الثانية فإن علاقة الاعتباط والاستلاب بالطبيعة يضعها انبنائياء 
بالتقابل مع العلاقات الأولية: الصور الوالدية السيعة (الأم السيئةء الأب 
القاسي). أما ديناميا فتفجر هذه الوضعية قلق الهحر مع الذات المقهورة 
والنكوص نحو مواقف طفلية في غاية البدائية. والدكتور حجازي الذي 
يشخص انعكاس حالة القهر والاعتباط على البنية النفسية بوجوهها 
الثلائة: حر كتها اللاواعية» وتعبيرها النفسي الشعوري» وحصاثصها 
الذهنية» يخلص إلى القول : إن البنية الذاتية المتخلفة الي احتل توازنها 
الوجودي» قد تدفع إلى حلول دفاعية لإعادة توازنها المفقود. 

يقسم حجازي هذه الحلول إلى فتتين: الحلول الجذرية الي تهدف إلى 
تغيير الوضعية المأزقية عجملها - أي علاقة القهر_ وذلك بالتغيير الفوري 
للواقع المقهور. وحلول دفاعية» وظيفتها حلق حالة توازن تنأقلم فيه مع 
وضعية القهر. ويلاحظ الدكتور حجازي أن الملاقة بين هات الت 
ليست قطعية.. فالحلول الدفاعية تتضمن دوما بذور المقاومة والتخي "(“ 

والمؤلف يربط بين تلك الحلول على احتلافها بالوضعية ال تطورت 
إليها البنية النفسية. إن هي في حالة رضوخ» أو في الوضعية الاضطهادية 
أو في حالة التمرد والنجابهة. 

إن من أبرز الأشكال الدفاعيةء ال يوردها المؤلف» حالة الانكفاء 
على الذات» والتماهي بالمعسلطء والسيطرة الغرافية على المصير لتأتي بعد 
ذلك لغة العنف تتويجا لحالة اليأس من لغة الحوار. 

حالة الانكفاء على الذات 

الأوالية الدفاعية الأولى. ضد وضعية القهر واعتباط الطبيعة تأحذ 
وضعية الانكفاء على الذات» حيث يبتعد الإنسان المقهور عن كل 
ملامسة للمتسلاط ولعالمه (شرطة اكم قضاء. ..) يتقي شره 
بتجنبه» ويتعدى ذلك إلى حالة الرفض لقيمه ورموزه وأدواته وأسلوبه 
(رفض يقوم على الإحساس بالخلاف الجذري بين عالميهما). وعقدار 
شعوره بالعجز والقهر تتعزز من الناحية الذاتية السلفية وكما يقول 
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الدكتور حجازي " فالإنسان المتخحلف كايجتمع المتخحلف سلفي اساسا 
والإنسان المقهور الذي لا شرف له» يتحذ من التقاليد والأعراق مصدرا 
للشرف والاعتبار (FY n‏ 

يهرب إلى الماضي لحو فا من الحاضر" ويزداد النكوص إلى الماضي 
عقدار شدة آلام الحاضر س كما تدفع هذه الوضعية الفرد إلى الاندماج 
انمي (حاصة مم الاسر عراب اسلوب دفاعی مل به زیف٠‏ 
فالأسرة - كما يقول حجازي - تقدم هوية لمن لا هوية له.. ومن ليس 
لديه سبب ومصدر للاعتراز ز الذاتي یعتز باسم سر CA‏ 

أما عدوائيته المتراكمة نتيجة حالة القهر والإحباط الوجودي» 
فيسقطها على الأسر الأحرى. 

- الوضعية الاتكالية: 

الإنسان المقهور - كما يبين حجازي الذي لا يستطيع التصدي لعام 
یفقده کل شيء يدفعه إل الاتكالية و الثبعية. د تبعية تحاه التقاليدء و اللاضي. 
يتماهي بأبطاله الشعبين. وبزعيم منقذ. . وعلاقنه مع الزعيم المنقذ يصفها 
حجازي (بالسحرية واهوامية)» سحرية لأنه شل عنده الأملل بالخلاص 
بدون جهد ذاتي» وهوامية من الحهة الأحرى» لأنه يسبغ على الزعيم كل 
تصوراته الإفلية بالقوة والقدرة وال العليا "جاعلا منه باخحص ار الصورة 
لنقيض تماما لصورته عن نفسه. وال يجهد في امروب منه".© 

التماهي بالمحسلاط: 

التمامي بالمتساط أو التوحيد والتعيين» أوالية استحلصتها - آنا فرويد 
- من حلال علاجها للأطفال المصابين باضطرابات نفسية. وهو عند 
حجازي "استلاب الإنسان المسحوق الذي يهرب من عاله کي يذوب 
قي عام المتسلط أملا في الخلا ص" من مأزقه الوحودي» حاولا لعب 
دور المتسلط. 

وهناك سلسلة متصلة الحلقات من التماهي بالمتسلط ‏ كما يشير 
حجازي ۔ تیدا من على المرم» بتماهي المتسلط بسيده وحليفه الأحني» 


۹۹۸ 


وتنتهي بتماهي شد الناس ضعفاً. عن يفوقهم مرتبة» إلا أن اللموذج 
السائد هو التماهي بأعلى المتسلطين الذين مجحددون القيم والتوجيهات 

و التماهي بالمتسلط عند حجازي»› يأحذ شكل التماهي بأحکام 
الأتسلط عندما يتبنى الإنسان المقهور أفكار المتسلط عنه» فتظهر على 
شكل مشاعر دونية مبالغ فيها. ورفع لقيمة المتسلط. 

آما الشكل الآأحر الذي ييرزه - حجازي ۔ فهو التماهي بعلوان امتسلط 
حیث یوجه سخطه وعدوانیته علی آقرانه لا على مصدر قهره» متحولاً إلى 
أداة بطش بيد المتسلط› واصلڈ بذلك على حد تعبير المؤلف» إلى (أشد 
درحات السادومازوشية محولا الآحر إلى موضو للتشفي من 
ناحية»وللتدكر من عخاوفه الذاتية من ناحية: (أنا لا أحاف أنا أحيف). 

ويصل الاستلاب إلى أعلى الدرحات في حالة التماهي بقيم المتسلطء 
فالإنسان القهور هتا يقع ضحية غسل دماغ من الإعلام والايديولوجيا 
والتعليم. .. ال تعبر عن قيم المتسلط. . محولا بذلك إلى إنسان مزيف. أسير 
مظاهر› باحث عن أقنعة (جحل مشکلته» كما يقول حجازي: عبر التنكر مما 
بدل أن يتصدى للعلة بقلب المعادلة" ا“ 

السيطرة الخرافية على المصير: 

حين لا جد القدرة على التحكم الواعي بالواقع» يندفع للتجاةمن 
مصيره عبر الخرافة والسحر. يلتمس النتائج بغير أسبابها الفعلية " يستبدل 
السببية المادية بالسببية الغيبية. ويتناسب انتشار الخرافة والسحر مع شدة 
القهر والحرمان. وتضخم الإحساس بالعجز ١."‏ 

ويرجع حجازي هذه الوضعية إلى أسس نفسية نكوصية» فضي 
سيطرته على الحاضر خرافيا» يتعلق ببعض رموز اللخير. (الأولياي 
كراماتهم» أضرحتهم ) الي ليست عند حجازي "سوى إسقاط للصور 
المخالية للأم الحنون» وللأب الحامي الرحيم: الصور الي تغرس حذورها في 
أعماق لاوعي طفولتن" “١‏ 
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وحشيته بعض رموز الشر ( الجنء العفاريت» الشياطين) إن هي إلا 
إسقاط لصورة الطفلية عن الوالدية الى (تجسد إحباطات الطفولة 
وخاوفها على الرموز الشريرة). 

إن التحكم الطويل والسيادة المزمنة على عالمه» تورث الإنسان 
الملسحوق وجحهة نظر جيبرية للعالم وحوادثه» وموقفه الوحيد جحابهة 
مستقبله كما يشير حجازي " هو الاستعداد لتلقيه» والاحتياط لما ميحمله 
بقدر الإمكان": 

بالتطيّر: الذي بموجبه يحاول استباق الأمور. (الحظ) بالاحتياط نها 
ما آمکن. وبتأویله الأحلام يفسر حوادثها كدلالة تنبى عما بف 
اللستقبلء الذي یعتیره جبریاً اساسا ووظیفته "لاتتعدی الاستعداد 
للحطر.. والاحتياط لش " “١.‏ 

أما وسيلته الثالفةء الي يذكرها حجازي» فتأتي بقراءة الطالع 
والبخحت والتنجيم» ال تعبر عن حاجته نجابهة قلق اجهول. أما وعي 
الإنسان القدريي للواقع فيضعه حجازي كخط دفاع أحير للانسان 
المقهور. حين بيلغ الشعور بالعجز مداه. وعندما تتحول هذه القدرية إلى 
نوع من الواجب الديي. يكون الاستلاب قد بلغ ذروته. 

جدلية القمع - القهر عند حجازي: 

لقد حاول بعض علماء النفس» قي الغرب» تفسير العنف والعدوانية 
بطرائق مختلفة (فكونرادلورنز) أرحع النزعة العدوانية.. لأن الكوابح 
الغريرية للعدوانية توف ة عند الي ان حلت علها الكوابسح للقي 
والحضارية عند الإنسان»ء ولكنهالم تصل إلى الفاعلية اللازمة. وفرويد 
القائل بوحود نزعتين توجهان الكائن: نرزعة الحياة ونزعة الموت. اعتبر 
الأحيرة مصدرا غريزيا للعدوان. فهي حيث ترتد على الذات تدمرهاء 
وبتوجحيهها إلى الغارج تأحذ شكل العدوان. ورايش» ويونغ» وماندل» 
يربطون بين الميول التدميرية وحالة إحباط الذات. أما د. حجازي» الذي 
يعتبر (فانون) من الرواد الذين حاولوا فهم هذا العنف» خحصوصا العنف 
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الموحه إلى الذات» والعنف الموحه إلى الآحر الثيل ها. يأتي ليؤ كد "إن 
اف ي اصعمع الععلف جحاجة إلى نظرية نوعية تنطلسق من واقعه 
تی ںی )٠٥(‏ 

يرحع بعد ذلك ليقول: "إن العنف هو الوجه الآحر للقهر أو على 
العكس» الارهاب والقهر هما الوجه الخفي للعنف في العام الحلف ".© 

فمادام الإرهاب والقمع هما الحقيقة الي تعشش ش في بنية احتمح 
المخحلف» فالعنف - كما يقول حجازي وعلی ختلف صوره لابد ان 
يكون السلوك الأكثرشيوعاء آحذا أشكالاً ختلفة متدرجحة في حدتها 
وصرامتها. وکما يذ کر - حجازي فهناك (العنف المقنع) الذي يزامن 
مرحلة الرضوخ يرتد على الذات آخذا شكل.الملوك الرضوحي أو يتوحه 
إلى الخارج: بتخحريب الممتلكات العامة» أو بعدوان لفظي (نكات 
وتشنيعات على التسلط) وهناك العنف المتمقل (بالسلوك الحانح)» فالإتسان 
المتحلف المستباحة حقوقه منذ زمن طويل» لا يجد أمامه كما يقول 
حجازي: "إلا الإقدام على استباحة حقوق الآحرين بقدر ما يطل ٠۷."‏ 

أما حالة التوتر الوجحودي العام» ال هي وليدة وضعية مأزقية تشكل 
إحدى خحصائص بنية القهر غير الحتملة» فالإنسان المقهور يواحهها 
بطريقتين _ حسب رآي حجازي: يصرف عدوانيته المتولدة عنها 
بتوجيهها إلى جماعات حارجية (طائفيةء عرقية..) مولدة بذلك وضعية 
فاشية» أو بتصريف تلك الطاقات في عمل تغييري على مستوى الجتمع 
ککل» "يغیر موازين القوى» ويقضي على أسباب العنف".9* 

حيث يتوجحه العنف» ضد القوى المسؤولة عن القهر والتسلط: 
(المستعمر والمتسلط الداحلي)ء وتصبح الضمانة الوحيدة لاستمرار العملية 
الثورية هي في بقاء الثقافة والنظرية والعمل المسلح متطابقة ومتعايشة مع 
الحياة اليومية "فالعمل القتحرري يتعرض, إذا م یکن موطرا بشکل 
كاف» إلى نوع من الانتفاضة السحرية".““ وتلك مشكلة "توقف 
عملية التحرير عند حدود ردود الفعل التعويضية ۰ 
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وهكذا۔ فحجازي يجدثنا عن كل شيء في العام المقهور: تعاسته 
وحرافاته وأساطيره. واندفاعاته الذاهبة هدرا. وأشكال وعيه المرورة 
وركود عالم بحزنه الطويل.. ولكئه لا ينسى في حضم هذا كله الحديث 
عن قوى التغيير الي تتداحل بكل مسامة. فكل ظاهرة يخضعها لتاريخهاء 
ضمن علاقتها باح ركة الكلية انحيطة بها. 

عندما يحدثنا عن وضعية المرأة في بنية التخحلف» لا مجدثنا عن كائن 
يتحدد بخصائص بيولوجية» أو كائن ذي طبيعة حاصة» بل يحدد 
وضعيتها بالوظائف الاجتماعية المنوطة بها. ووضعية المرأة على علاقة 
جدلية مدى ارتقاء هذا اجتمع. . ففي جتمع ببنية مقهورة 3 تصبح المرأة 
أفصح الأمثلة عسن وضعيتىه القهرية. فهی اکر عناصر اتمم عر 
للتبخحیس ق مختلف مستويات نشاطاتها الإأنسانية (الفکر الانتاج» المكانة 
الاحتماعية) فالمرأة في بنية.التحلف توضع دوما فى المكان الأكثر إححافاً 
وتنکرا لکیانها. وذلك هو سبيإن الرحل المقهور ليسارجع ذاته ال فقدها 
أمام المتسلط" فقهر المرأة هو دفاع الرجل ضد القهر" °“ 

إن حجازي يتحدث عن كل ما يخصناء و لنقل ‏ مستعيرين قول 
سارتر بفانون - إن العا لم الثالكث يكشف نفسه ويخاطبها في هذا الصوت. 

وماذا بعد؟1.. إذ كانت كل القراءات ليست حيادية» فقراءة هذا 
الكتاب نجعل من الحياد حريعة. فهو يضعنا مباشرة .عواحهة خحطوط 
تقاطع النيران. لا ينادينا لأنحذ موقف. لأنه يدفعنا إليه دفعاً بإظهاره عارنا 
أكثر مذلة بوعينا له. 

إن هذا الرحل - حجازي - موضوعه الأساسي الإنسان في تاريخه 
الملموس. ففي تشخيصه هذا العا لم الذي بلا قلب. يذكرنا في كل الحظة» 
أن سلاح النقد يجب أن يأحذ مداه ليصبح أداة فعالة ثي التغيير الديعقراطي 
وبأدوات ديعقراطية» تارك دائما فسحة للحواں ومکانا لائقاً لحكم 
العقل. 


الهوامش 

١‏ .. سيد يس» الشحصية العربية بين الفهم الاسرائيلي والفهم العربي» منشورات مركز 
الدراسات الاأسازاتيجيةء الاهرام» القاهرة» ٤1۹۷ء‏ ص .۷١‏ 

۲ المصدر السابق» ص .۷١‏ 

۳ الد كتور علي زیعورء التحليل النفسي الذات العربيء دار الطليعة» بیروت» ص .٥٦1‏ 
٤‏ المصدر السابق» ص ۹ 

ه _ المصدر السابق» ص .۲٠١۲‏ 

.٤١١ المصدر السابق» ص‎ ٦ 

۷ - المصدر السابق» ص ۷ه٥.‏ 

۸ - المصدر السابق» ص ٤۸‏ . 

١۹ المصدر السايق» ص‎ ٩ 

.١١١ المصدر السابق» ص‎ - ١ 

.۲١۲ضص المصدر السابق»‎ _ ١ 

۲ _ المصدر السابقء ص ٠١١‏ 

۳ _ المصدر السابق» ص .٠۹۹‏ 

٤‏ - الكسددر كرقالوف» في علم النفس الاجتماعي» ترجمة نزار عيون السود دار 
الجماهیر»ء دمشق» ص .٤۳‏ 

٠‏ -د. مصطفى حجازيء» التحلف الاجتماعي» مدحل الى سيكولوحية الانسان 
القهور› معهد الاغاء العربي» لبتان» ۷٦‏ ص ۲۱. 

.١ المصدر السابق» ص‎ - ٠١ 

۷ _ المصدر السابقء ص .١٤١‏ 

۸ _ المصدر السابق ص .٤۷‏ 

.۷٦ برنارد مولدورف. دار ابن حلدونء ص‎ - ٩۹ 

۰ - د. مصطفي حجازي» التحلف الاحتماعي› مصدر سابق» ص ٤١‏ . 

.٤١ المصدر السابق» ص‎ - ١ 

.٤١ المصدر السابقء ص‎ _ ٢ 

۳ _ المصدر السابقء ص .٤١‏ 

.٠ ٣ المصدر السابق» ص‎ _ ۲ ٤ 

.11 المصدر السابق» ص‎ _ ٥ 

- المصدر السابق» ص .۷١‏ 

۷ _ المصدر السابق» ص .۷١‏ 

۸ _ المصدر السابق: ص .۷٤‏ 


۹ _ المصدر السابق» ص .٠١۹‏ 


.۸٥ المصدر السابى» ص‎ _ ٠ 


.٠١١ المصدر السابق» ص‎ _ ١ 
.۲٠١ الصدر السابق» ص‎ _ ۲ 
.٠۲١ المصدر السابق» ص‎ _ ۳ 
.٠۲۳ المصدر السابق» ص‎ - ٤ 
.١ ٤٤ المصدر السابق» ص‎ _ ۴٠ 


۷ _ المصدر السابق: ص .١٠١١‏ 
۸ - المصدر السابق» ص .٠١۷١‏ 
۹ _ المصدر السابی» ص .٠۸١۰‏ 
٠‏ - المصدر السابق» ص .١۸١‏ 
١‏ - المصدر السابق» ص ۲١٠١‏ . 
۲ . المصدر السابق» ص .۲٠١‏ 
۳ _ المصدر السابق» ص .۲٠١‏ 
٤‏ - المصدر السابی ص .۲٤٤‏ 
٥ع‏ المصدر اسابق ص ۲۹۸. 
٦‏ - المصدر السابق» ص ۲۹۹. 
۷ - المصدر السابق» ص .۲٦۹‏ 
۸ - المصدر السابق» ص .۲۷٣۳‏ 
٩‏ - المصدر السابق» ص ۲۷۷. 
المصدر السابق» ص .۲۸١‏ 
١ه‏ - المصدر السابق» ص ٠٠١‏ . 
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۲ ارنست كاسيرر و الأسطورة: الإنسان والرمز والحضارة YY uan‏ 
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الرحلة الطويلة ال اجتازها العقل البشري لمعرفة الطبيعة 
واسرارها وقوانينها وماهية الوحود ومابعده» م تكن في 
حط بياني صاعد او على نفس الوتيرة لكل امجتمعات 
البشرية» بل تداحلت المراحل الفلاث الي يتحدث عنها 
الكتاب: الوعي الاسطوري» الدين» الايديولوجياء الى درجة 
يصعب القول - امام الظواهر الي نشاهدها في الكثير من 
لدان العام» من مشرقه الى مغربه - بان العلم قد انتصر في 
نهاية الام وأحلت الاسطورة والدين المكان للغة المصلحة 
الاقتصادية » او العلم او الايديولوجيا. 
فی بانوراما رکزت علسى الدراسات والاطروحات 
والنظريات الي شهدها الغرب منذ عصر النهضة» ممع 
التفاتات سريعة الى الشرق» يعالح الكتماب هذا الموضوع 
الكبير الذي شغل ولايزال يشغل الانسان. 
الناشر 


